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“महन्द्रदुमार न्‍्यायाचाय 


अपनी बात 


श्री ग० वर्णी जेन ग्रन्थमाजासे श्रीयुक्त पं० महन्रकुमार जी 
>्मासाचार्सओी मैनदशनम' जसी स्वतन्त्र कुृतिका प्रकाशित करते हुए 
जहाँ हमें हप होता है बरहहाँ आइचय भा । हप ता इस लिये हाता हैं 
कि समाजके माने हुए विद्धानोंका ध्यान अब उत्तरात्तर श्री ग० 
बा जैन यन्य गांजा को और अआाकुए ण रहा & आदरपीय चिद्ठ न 
पूं+ जगन्माटनजाल जी शाखाका श्राव कधमंप्रदीप  टीकाकों 
प्रदाशित हार अभी कु ही दिन हुए हैं #ि अनायास ही यह कृति 
ग्रन्थमाजावा प्रकाशन लिए उपलब्ध हा ग३ई। और आरचय 
ट्साजिए होता है कि ग्रन्थमालाक पास परयापत्त साथन ने होते हुए 
भो यह सब चज द में रहा हे ! 

यह तो समाजका प्रत्येक बिचारक अनुभव करता हैं कि जिसे 
पस्वतम्त्र काति! संजा दी जा सकती हैं एसे से सकतिक साहित्ायने 
वि्माणयी इस समय बड़ा आवश्यकता है। किन्तु इस मॉँगका 
पुरा किया बीसे जाय यह प्रश्न सबक सामने 8.। एक ता जेन 
समाज अनेक सागभमे विभक्त हानक कारण उसका शक्तिस्न पयांप 
भसात्रामं अपर्यय योंही हीं जाता हैं. । काड यदि किसी केयको 
सार्वजनिक बनानेके उद्देश्यसे सहयोग देता भी हैं तो सहयोग 
क्षमेबालोंकि द्वारा प्रस्तुत किये गये साम्प्रदायिक प्रश्व व्‌ दूसरे 
व्याभाह उसे बीचमें ही छ्ोइनक जिए बाध्य कर देते । ओर 
तथ्य पिछद़ने जगवा है। तशथ्यके अपलॉयकी यह खींचतान कह 
समाप्त होगी कह नहीं सकते । दूसरे जैन समाजका आक छोटा 
हानेके कारण इस कायका सम्पन्न करनके लिए न ता उत्तने साधन 


( ४६ ) 


ही उपलब्ध होते हैं और ते उतनी उदार सूमिका दी अभी 
निष्पन्न हो सकी है । ये अड्सने ता है हो। फिर भी अबतक जहां 
जिसके द्वारा जा भी प्रयत्स हा हैं उनको हे सराहवा ही करनी 
चाहिए। एऐसे ही प्रयत्सांका फव प्रस्तुत कृषि | । इसके लिरमाग्ग 
करानेमें श्री पाशवनाथ विद्याश्रम बनारस व दुसरे मलानमावाका जा 
भी सहयोग मिला है उसके लिए में सब वनन्‍्यवादक पाच्र हैँ ॥ 
ग० वर्णी जैन अ्न्थमालाका यदि कुद श्रेय ४ लो इतना हैं। कि 
उसने इसे मात्र प्रकाश ला दिया ४ । 

न्‍्यायाचाय पं० भरन्द्रकुमार जी के विषयमें हम नया लिये । 
इतना ही लिखना पर्याप्र द्वागा कि जेन समातमें दशनशास्वक जो 
भी इसे गिन बिद्वान हैं उनमें थे प्रथम हैं। इन्होंने अनरटानत, 
साथ सब भारतीय दशनाका साततापा ह अध्ययन किया है ओर १२ 
समय हिन्द विश्वविद्यालयक संस्कूल महावियालयर्म ना [) 
गद्दीकोी सशामित कर रह है । 

इन्होंने ही बड़ परिश्रम आर अध्ययन प्रतक स्वतस्ध फतिय 
रूपमें इस अन्यका निर्माण किया है। अन्य सामान्यतः ५४ 
अधिकारों और अनेक उपञअभिकारोंम॑| समान हुआ है। उन्हें 
देखते हुए इसे हम मुख्यरूपसे तीन भागोंमिं निमाजित कर सकते 
हें-प्रप्भूमि, जेनदशनके सब मन्तव्योंका साइपाह ऊट्षापाह और 

नदशनके विराधमें की गई टीका-टिप्पशियाॉकी साधार सीमांसा । 

ग्रन्थक अन्तर्मं जनदाशनिक साहित्यका साहापराद परिचय भी 
दिया गया है । इसलिए सब हृष्टियांसे इस क्ातिका महत्त्व ग्रे 
गया है । 

इस विपय पर 'जनदर्शन' इस नामसे अबतक दो क्तियाँ हमारे 
देखनेमें आई हैं। प्रथम श्रीयुक्त पं+ वचरदास जी दोशीफी और 
दूसरी ३वे० मुनि श्रीन्यायविजय जीकी । पहली कृति पटद्शन समु, 


( ७ 
यिक जनदशन भागका रूपान्तरसात्र हैं और दसरी कृति स्वतन्त्र 
भावसे जिखी गह ह8। किलु इसमें तत्+3गका दाशनिक हृष्टिसे 
विशेष ऊहापाद नहीं किया गया है। पुस्तकके अन्त ही कुछ 
फ्र्याय है जिनमें स्वाहाद, सं: भगा आर संग जले |] चुने हू 
चिपयां पर प्रकाश डाला गया हैं। शव परत पुस्तक चरतवश्यानक 
हमसे लिखी मठ ४ । इसलिए एक एसी मौजिक कृतिकी आब- 
श्यकता ता थी ही जिसमें जनदशनके सभी दाशनिक मन्तब्योंका 
ऊशापातक साथ विचार किया सथा हो । हम समभते हैं! कि इस 
ध्वगिषुता पति व उस विस जा॥ पति हों जाता रे | 
'धतएश इसे प्रथव्ताआ लिए हमसे श्रीयक्त पं७ महन्द्रकमार जी 
न्यायायायका जितता आभार मानें थोड़ा है । 

प्रस्तुत पुस्तक पर आय वबक्ताय राजकाय संस्फल गदायिदावय 
( गठ सं० कालेज ) के भूतपुत्र श्ेखिपल आसान डॉ « मंगलदेव जी 
शार्त्री, एम० ए०, ढठी० फिव० से णिग्या है | भारतीय विचारधाराका 
प्रतिनिधित्व करनेबाज जो अधिकारी निदान हैं उसमें आपकी प्रभुस्य 
ख्पसे परियाता को जाती हैं। इससे से केवल अस्तुत पुस्तकक 
उपिरयोगिता बढ़ जाती है आपित भारतीय | ।रामें 
क्या स्थान है इसके निर्यय करने बड़ी सहायता सिललती हैं। 
उस सेबाझई जिए #प उसके भी व्यस्त आभार हैं । 

यहाँ हमे सब प्रथम गुरूबस्य पूज्य श्री १०४ ० गगाडाप्रसाद 
जी वर्गीवत स्मरण कर तेना अत्यन्त व्यानश्यक प्रसीस होता है, 
क्यों कि सन्‍्यगालाकी जो भी प्रभति हा रही है बह सत्र उनके पुनौत 
शुभाशीवदिका ही पाल है। लथा और भी ऐसे अनेक उदार महा- 
नुभाव है जिनसे हमें इस कार्यका प्रगति देसेमें सक्रिय सहायता 
मिलती रहती हैं। उनमे संस्थाक उपाध्यक्ष श्रीमान पं ० जगन्‍्माहस- 
लजी शातत्री मुख्य है। पण्डित जी संस्थाकी श्गति और कांय- 
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विधिकी ओर पूरा ध्यान रखते हैं और प्रानवाजी रानर या पा। 
सुल्भाते रहते हैं । अतएब हम उन सबके | थंत आभार! |! | 

श्री ग० बर्णी जैन गन्‍्वमालाकी अन्य पा तिएांगि तंचशा| 
के हतिहासका निर्माण कराना मुख्य काय # | अबतक एस दिशामें 
बहत कल अंडा प्रारम्भिक कार्यडी पृुि हों गेट है आर देखने 
कार्य प्रारम्भ हो गया है। अब धीरे धीरे अन्य बिद्वानोंझ्ा काय 
सौंपा जाने लगा है | जो महानुभाव एस कासमें लगे ४ ए हैँ ये तो 
धन्यवादके पात्र हें ही। साथ टी अन्‍्थमालजाका आशा ही नहीं पूर्ण 
विश्वास भी है कि इसे इस कायमें आअन्‍्य जिन सम नुसावाॉफा 
वॉछित सहयोग अपेक्षित होगा बह-भों अवश्य मिलेगा | 

प्रस्तुत पुम्तकका इस त्वरासे सुद्रग करनमे नया खंसार प्रेसक 
प्रोप्राहटर पं० शिक्षमारायगाजी झपा्याय तथा कंमचारियान , जा 
परिश्रम किया है उसके लिये घन्यवाद देना आानतव्यक ४ है | 

अन्तर अस्तुत पुस्तक विधयर्ें हम इस आाशाक साथ 
इस वक्तव्यका समाप्त करत हैं कि जिस विशाल आर बे ययनपृण 
हृष्टिकाणसे प्रस्तुत कृतिका निर्माण हुआ है| भारतीय समाज उसके 
उसी हृष्टिकाणसे अपनाएगी ओर उस प्रसार स्कामक बनेगी | 


ह। 
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३९ है संड्धान्तशास्रा मशाधर जया कर गाना यृ 
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प्नष्य्टी स्थाभाविक प्रवृत्ति बहिसु ख्र और एन्द्रियक है । वह. 
अपने दनिक जीवनमें अपनी साधारण आवश्यकता मॉंकों पूतिकरे 
लिए हृश्य जगन के आपाततः: प्रतीयमान स्वस्वयसे ही सन्‍्तुष्ट 
रखता ह€ै। जीवसमें कठिन परिस्थितियोकिं आने पर ही उसके सन 
में रामस्या बाकी उदय होता हैं और बह जगतके ्ापातत 
प्रतीयभान खझपसे, जिसमें कि उसे कहे प्रकारकी उलभाने पअ्तोत 
होती हैं, समष्ट ने रहकर उसके वास्तविक स्वरूपके जाननेके लिये 
आर उसके रा अपनी उत्तननाोक समावानक लिए प्रवत्त €ांता 
ह। इसी तश्यका प्रायान ग्रन्थामें- 


“पराशि खानि व्यतणत्‌ रवपम्सू- 
खास्मात प्रसार पर्पात सान्तगलान | 
कश्विंद भीर: प्रत्यगातानयद्ाद 
प्र से चघुर सत्ता *दुने ॥ 
«“की53]43० २|१। 
एस प्रकारके शब्दोंसिं प्रायः वर्णन किया गया हे 
वॉस्तवर्म दाशमिक हष्टिका यहीं सृन्रपात्र होता है । दाशंनिक 
ि और ताच्चिक हष्टि दो्भोका समानाथक समगना चाहिए । 
स्यकियोंकि: समान जातियोंक्े जीवनमें भी दाशनिक हाट 
सांस्कृतिक विकासकी एक विशेष अवस्था ही उदभूत होती हे । 
भारतीय संस्कृतिकी परम्पराकी अति प्राचीनताका बड़ा भारी 
श्रमाण इसी बातमें हे कि उसमें दार्शनिक हृष्टिकों परम्परा अति- 
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प्राचीनकालसे ही दिखलाई देती है । बास्तबमें उसका प्रारम्भ कथ 
हुआ इसका कालनिव रण बारना अत्यन्त कठिन हैं । 

वेदोंका विशेषतः ऋग्ेदका काल अति प्राचीन हैं, इसमें सन्दे। 
नहीं। उसझे नासदीय सहश सूक्तों और सन्त्रोंस उत्कृष्ट दाशनिक 
विचारधारा पाई जाती है.। ऐसे युगक साथ, जब कि प्रकृतिक कार्य: 
निवाहक क्ताददेवताओंकों स्पुति आदि के रूपमे अत्यन्त जॉदिल 
बेदिक कर्मकाण्ठ ही आय जातिका परम ध्येय ही रहा था, उपयु क्त 
उत्कृष्ट दाशनिक वियारघाराकी संगति बेठाना कुछ कठिन ही दिख: 
लाई देता है । ऐसा हो सकता है कि उस दाशनिक विचारधारा ;.! 
आदि स्रोत बेदिकथारासे प्रथाएू था उससे पहिलेका ही है। । 

ब्ह्मसूत्र शांकरमसाप्यमें कापिज-साॉस्य दशनह जिये स्वष्टनः 
अवैदिक कहा है ।' इस कथनमें हमें तो कुछ ऐसी ध्वनि प्रतीन 
होती है कि उसकी परम्परा प्राग्वेदिक या वैदिकेतर हो सकती 
है। जा कुछ भी हो, ऋगेद संद्धितामें जो उत्फाए् दार्शनिक विचार 
अंकित हैं, उनकी स्वयं परम्परा और भी प्रावीनतर होना ही 
चाहिये । 

जेन दर्शनकी सारी दाशंनिक दृष्टि वेदिक दार्शनिक हश्टिसे 
स्व॒तन्त्र ही नहीं भिन्न भी है, इसमें किसीको सन्देश नहीं हो 
सकता | हमें तो ऐसा प्रतीत होता है| कि उपयुक्त दाशनिक घाराकी 
हमने ऊपर जिस ग्राग्यैदिक परम्परासे जोड़ा है, मूलतः जैन दर्शन 
भी उसीके स्वतन्त्र विक्रासकी एक शाखा हो सकता है। उसकी 
सारी दृष्टिसे तथा उसके कुछ पुदुगल जैसे विशिष्ट पारिभाविक 
दब्दोंसे इसी बातकी पुष्टि होती है । 


१ 'न तया शुतिबिरुद्धमपि कार्पिल मत भद्भातु' शक्यम ।' 
ब्र० सू० शां>० सा २१।१५ 


8.) 

जैन दशनका विशेष महत्व- 

परन्तु जैन दशनकाी अपना विश्व महत्त्व उसकी प्राचीन 
परम्परा हिकर अन्य मर च्य॥क आधारों पर भी है। किसी भी 
ताह्यिक बिमशका बिज्ञेतञतः दाशनिक बिचारका सहत्व इस बातसें 
४ना चाहिये कि बह प्रकुंल वास्तविक समस्याओं पर बस्तुल 
अ्हको # एप्स किसी प्रकार: पमरमट्के बिना बिचार करें| भे 
तीय अन्य दशनाम हाडदअगाग का जो प्रामुख्य है. वह एक प्रकार 
में उसके माह स्‍्वका कुछ कम का कर देता है]। उन देशनांम एसा 
प्रतीत होता है किन चार साराकी स्थूल रूपरेग्बाका अड्भून तो श 
प्रमाश कर देता है और तताददशन केबल उसमें अपने अपने 

की ही भरता चाहने हैं। इसके विपरीत जनदशनरों ऐसा 
प्रतीत होता हैं जले काश अिलकुण साफ स्लेट ( [॥07|॥ ९8४७ ) 
पर लिखता शुरू करता हैं। बिशुद्र दाशानक हृष्टिसं इस बातका 
हु महत्व है। किसी भी व्यक्तिम दाशनिक हृष्टिक बिकासके लजिय 
यह अत्यन्त आवश्यक है. कि बह स्वतम्न्न विचारधघाराका भित्ति पर 
अपने जिवारोंका निर्माण करे ओर परम्परानिर्भित पृथरफासे 
अपनेका बचा सकें । 

उपयुक्त हप्िसे इस हृष्टिसे मोजिक अन्तर हैं। पृवाक्त हांध्रिमें 
बा्शानक दृष्टि शस् प्रभाग पीछे पीछे चलती है, ओर जैन दृष्टि 
में शास्द वमाणिका दाशाविक हाष्टका अनुगामी दाना पढ़ता हैं । 








जनदशन नास्तिक नहीं - 

हसी प्रसक में भारतीय दशनओ विधयर्स एक. परम्परागत 
मिथ्या अमका उल्लेख करना भी हमें आवश्यक प्रतीत होता है । 
कुछ कालसे लोग एसा समझने शगे हैं, कि भारतीय दशनकों 
अआध्तिक और नास्तिक सामसे दा शाखाएं हैं। तथाकथित 





, 

'बैदिकः दर्शनोंकों आस्तिक दर्शन और जन बौद्ध जैसे दशनकता 

नास्तिक दशन' कहा जाता है। बस्तुतः यह लर्भीकरश निराधार 
| 





ही नहीं, नितानत मिश्या भी हैं। आसख्तिक और साब्लिक शब्द 
अरित गाध्ति दिए गति:" ( पा० ४॥४६० ) उस पार्ग्ि 
अनुसार बने हैं। मौलिक अर्थ उनका यही था कि परजीक (जिसका 
हम दसरे शब्दोंम इन्द्रियातीय तथ्य भी कह सकते है ) की सताका 
माननेवाला आस्तिका और ने सानगवाजा 'नास्विका कवाता है। 
स्पष्टत: इस अथर्मे जेन ओर बीद्ध जैसे दर्शनोंका मारितक कहा ६ 
नहीं जा सकता। इसके विपरीत हम तो यह समभने हैं कि शब्द- 
प्रमाणकी निरपेक्षतासे वम्तुतत्व पर बिचार करनके कार पूसरे 
दर्शनोंकी अपक्षा उनका अपना एक आदरणीय बशिप्श्म ही # 
जनदशंनकी देन -- 


भारतीय दर्शानके इनिहासमें जेनदशन की अपनी अनोखी देस 
हे । देशन शब्द का फिजलासफकाक अश्रथर्मे कवसे प्रयाग धान लगे हैं 
इसका तत्काल निशाय करता कठिन हैं, तो भी इस शब्दकी इस 
अ्रथमें प्रचीनताके विपयमें सन्देह नहीं हो। सकता । ततदू दर्शनों क 
लिये दर्शन शब्दका प्रयोग मूलमें इसी अथों हुआ दीगा कि-किसी 
भी इन्द्रियातीत तक्त्वके परी तगाएं तत्तदू ब्यक्तिकों स्वाभाविक रुचि, 
परिस्थिति था अधिकारिताके भेंदसे जा ताक्यिक हरष्ट्रभिद होता 
है उसीको दर्शन शब्दसे व्यक्त किया जाय | ऐसी अआव्धाएों यह 
स्पष्ट है कि किसी तत्त्वके बिपयमें कोई भी तास्यिक हष्टि । द्ञान्तिक 
नहीं हो सकती। प्रत्येक तत्बमें अनेकरूपता स्वभाव ॥ होनी 
चाहिये और कोई भी हष्टि उन सबका एक साथ तास्विक परिपादईल 
नहीं कर सफती | इसी सिद्धान्तकों जेनदशतसकी परिशापार्गं 'अने 
कान्त दर्शन कहा गया है। जैनदर्शनका तो यह ववाधाररू म्स है 
ही, परन्तु वास्तवमें प्रत्येक दाशंनिक विचारधारा लिये भा 


( ६४ ) 

ही 7० ++ सानना चाहिये | 
लिंक सतरसे हुस शिल्‍दाल मान लेनेसे सनुप्यकें नॉतक 
रे जीकिक +दहर्य एक महत्वका परिय्ततन आ जाता है । 
॥रिय ही सानसके जीवनका सार हैं। वास्डियक लिये मोलिक 
व] दँख खालकी है. कि सनृष्य एक आर ता अभिमानसे 
अपनकी पथ रख, साथ ही हीत भावनासले भी अपनेको बचाये । 
सपण्टल: यह मारो अत्यन्त कठिन है। आस्तत्रिक अथंर्मि जा अपने 
स्वरूपकी समझता हैं, दूसरे शब्द! अाचभम्मान करता है, और 
साथही दूसरेक त्यक्तिव्श भी उतसा हो सम्मान देता है, बही 
उपयुक्त दष्कर मागक़ा अनुताती बन सकता हैं। इसीलिये सारे 
बलिक सम यान >्वकिवका समाद्र एक मौजिक महत्व रखता! 
है। तनदशने उअक्युक्त अनकासत दइशवतका अत्यन्त महत्त्व इसी 
सिद्याल। & आधार पर है कि उसमें स्थफितका सम्मान निदित है | 
जहाँ व के का समादर होता है बडहाँ स्वभावतः साम्प्रदायिक 
सेटीगवा, सेव या किसी भी छल, जाति, जल्प, बितण्डा आदि जेसे 
असदपायसे वादिपराजयन। प्रवृत्ति नहों रहू सकतो । स्वावटास्क 


4५ 








ही यहाँ रहती है| साध्यकी परवियताक साथ साधनकी प्रत्रिश्नताका 
महान आदर्श भी उक्त सिद्धाना+ साथ ही रहू सकता हैं। इस 
प्रकार अनकार। देशत नेतिक उत्कपर्के साथ साथ स्यवदासरणादक 
लिये भी जैनदर्शन की एक महान देन है | 

विचार जगनका अनेकास्त दर्शन ही नतिक जगतमें आकर 
पर्टिसा ब्यापक सिद्धान्तका रूप धारण कर लेता है। इसी लिये जहाँ 
अन्य दर्शनोंमें परगतस्यण्टन पर बड़ा बल दिया गया है, वहाँ जेन- 
दर्शनका मुख्य ध्येय अनेकान्त सिद्धान्तक आधार पर वस्तुस्थिति- 


मूलक विभिन्न मतोंका समन्वय रहा है, । बतंमान जगत्‌ को विच 





( १४ ? 
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धाराकी हृष्टिसे भी जैसदर्शननी ठयापक आधिरामजक सिर! 
ग्रत्यन्त महत्त्व है | माजकल जगत की सबसे बड़ी >_ैतः वक। 
यह है कि अपने अपने परस्परागत जशिप्ब्चात रखते हुए भी 
विभिन्न मनुष्य जातियाँ एक दूसरेंके समीप आये ओर उनमें एक 
व्यापक मानवता की हृष्टिका विकास होा। 'अनकारवकिदान सम व। 
समन्वयकी हृष्टिसे ही यह हो सकता है। क 
इसमें सन्देह नहीं कि न केबल भारतीय दशनके विकास ।। 

अजुगम करनेके लिये, अपि तु भारतीय संस्कृतिक स्बरूपके उत्त- 
रोत्तर बिकासकों समभझनेके लिये भी जनदणनका अत्यन्त महत्व 
है। भारतीय वियारधारामे अभ्िसानाद रूपमे अथवा परमस- 
सा#प्णुताक रूपम अथबा सगनन्‍्ययाजाक भांवनाक रूपसे जनेदशन 
ओर जेनविचारधार।की जो देन है. उसका समझे बिता वास्तवमें 
भारतीय संस्कृतिके विकासलकों नहीं समझा जा सकता । 
अस्तुत अ्न्ध- 

अभी तक राष्ट्रभापा हिन्दीमें कोड एसी पुस्तक नहां थी जिसमे 

व्यापक और तल्ननात्मक हष्टिसे जनदशनं, सुवस्ूपका स्पष्ट किया 
गया दहो। बड़ी प्रसन्‍नताका बिपय हैं कि इस बढ़ीं भारी कमीका 
प्रकृत पुस्तकके द्वारा उसके स॒ुवोग्य बिद्वान लेखकने दर कर दिया है। 
पुस्तककी शली बिद्वत्तापूण है। उसमें प्रादीस मत सन्‍्यीं है प्रमाणोंके 
आधारसे जनदशनके सभी प्रमेयोंका बड़ी अिशद रीतिसे यथा संभव 
सुबोध शंलीमें निरूपण किया गया है । विभिन्न दर्शनोंके सिद्धान्तों 
के साथ तद्विपयक आधुनिक दृष्टियोंका भो इसमें सब्चिवेश और 
उन पर प्रसज्ञानुसार विमर्श करनेका भी प्रयत्स किप्रा गया है 
पुस्तक अपनेमें मोलिक, परिपूर्ण और अनूठी है 

. न्यायाचाय आदि पद्वियोंसे विभूषित श्रो० महृन्ध-मार जी 
अपने विषयक परिनिष्ठित विद्वान हैं। जेनदर्शन+क साथ ताक्विक 








( १४ ) 


हष्रिसे अन्य दर्शनोंका तुतगात्मक अध्ययन भी उनका एक महान 
शिष्ट्य है। अनेक प्राचीन दुरूह दाशनिक ग्न्धोंका उन्होंने बड़ी 
स्‍ग्वतासे सम्पादन किया है। ऐसे अधिकारी विद्वान द्वारा प्रस्तुत 
यह अनशन बास्तवमें राष्ट्रभापा हिन्‍्दीके लिये एक बहुमूल्य देन 
हैं। हम हदयसे इस ग्रन्थका अभिनन्दन करते हैं 


* 





“मन्नलदेव शात्री 
पुस०, ए०, डी० फिल ( ऑकक्‍्सन ), 
पूब प्रिंसिपल गवनेमेंट संस्कृत कालेज 
बनारस 


बतसारस । 
२०८। १०।प ।' 





दो शब्द 


जब भारतीय क्षानपीट काशीसे प्रकाशित व्या विद 3; बिन 
रण ओर तत्वाथशञत्तिकों प्रस्तानार् मेन सुहद्र ३ | दान 
सांकत्यायनके 'स्थाद्वादी विधयक विचारों के पीचनों की. ती 


उन्होंने मुझे उलाहना दिया कि-'क्यों नहीं आप सदादाद पर द। 
ग्रन्थ जिखतेनाक गम्भीर और: + और देखता सूयाद। 
प्रवेशिका” उनके उस उलट चेन इस ग्रन्थ के |' | संकल्प कर।यथा 
ओर उक्त दोनों प्रयोजनोकों साधनेकें हेतु इस ग्स्थका जन्म हुआ। । 

प्रन्थके लिखनेके संकल्प बाद लिखनसे लेकर प्रकाशन तकका 
इसकी विचित्र कथा है। उसमें ने जाकर उस सब अनुकूल और 
प्रतिकूल परिस्थितियोंके फावस्वस्थप निर्सित अपनी इस कूतिका 
मूतरूपमें देखकर सनन्‍्तोपका अशुमव करता है । 

जैन धर्म और दशनके सम्बन्ध में बहाल प्रासीस कालसे ही 
विभिन्न साम्यदायिक और संक्रषित सांस्कृतिक कारगांसे एक 
प्रकारका उपेक्षाका भाव ही नहीं, उसे विप्यास काके प्रयारित 
करनेकी प्रवृत्ति भी जान बककर चात रही है । इसके लिये परावा बगे 
जो भी प्रचारके साधन-मन्य, शाख्रा्थ ओर रीति रिवाज आदि थे बन 
प्रत्येकका उपयोग किया गया। जहाँ तक जिशुद् दाशनिक मतभेद 
की बात है, वहाँ तक दर्शन के कब में हाएका्ों का भेद होना 
स्वाभाविक है | पर जब वे हो मतभेद साम्यदायिक तत्तियों टी जडमें 
चले जाते हैं. तब वे दर्शानको दूषित तो कर ही देते हैं, साथ ४ी 
स्वस्थ समाजके निमाणमें बाधक घन देशकी एकताका डिन्न भिन्न 
कर विश्वशान्तिके विधातक हो जतते हैं | भारतीय द्दानोंक विकास 
का इतिहास इस बातका पूरी तरह साक्षी है | दृ्न ऐसी रसायन 
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है करि-यदि इसका उचित रूपमें और उचित सात्राममें उपयोग नहीं 
किग्रा गया तो यह समाजशरीरकों सढ़ा देगी और उप्ते विस्फोट 
पास पहुँचा देगी । 

जेन तीथ्व[रॉने मनुष्यकी अदक्ारमूलक प्रव्गात्त और उसे 
स्वार्थी चासवासप सानसक्ा स्पष्ठ दर्शन कर उन तत्त्वोका और 
प्रार्म्भपे ध्यान दिलाया है, जिनसे इसकी हृष्टिकी एकादिना निकल 
कर उसमें अनेकाहएना आती है और वह अपनी हृटिकी तरह 
सामनवाल ब्यक्तिकी हृष्टिका भी सन्‍्मान करना सीखती है , उसक्रे प्रति 
सदिष्णु होती है, अपनी तरह उसे भी जीवित रहने और परपार्थ 
ही।निकी अधिकारिणी मानती है। रष्टिमें इस आत्मीवस्य भाजकें 
आ जाने पर उसका भात्रा बदत़ जाती है, उससे स्वगतका दुर्दान्त 
अभिनिवेश हटकर समन्‍्ययशी बना आती है। उसकी भाषामें परका 
तिरस्कार न होकर उसके अभिप्राय, विवश्षा और अपेक्षा दृष्टिको 


समभनेकी सरणञत आ जाती हैं। और इस तरह भा।मे से 
आग्रह यानी एकानतका बिप दूर होते ही उसकी स्यादादासनगर्शि्पी 
वबानराधासे चारों ओर संवाद, सुख और शान्तिकी सुकमा सरसमे 
लगती हैं, सत्र आर संवाद ही संबाद द्वीता हैं. विसंजराद, 
विवाद ओर कल; :कण्टड उन्मूल हा जले रे । इस मनः शुद्धि यानी 
अनेकार्तहि और बचाशु्ि अर्थात्‌ स्थाह्ाएमय बाणी # होते ही 
उसके जीवन व्यवटारफका नकशा ही बदल जाता हे, उसका कोई भी 
आचरण या व्यवहार ऐसा नहीं होता जिसपे कि दूसरेके स्वातन्द्रय 
पर आँच पहचे। तात्पर्य यह कि बह ऐसे मद त्मत्थकी' ओर 
चलने लगता हू, जहाँ मन वचन और करमंड्ी एकसूत्रता होकर 
स्वस्थ स्यकतिवका निर्माण होने लगता हे। एसे स्वन्थ स्वोदयी 


| 


व्यक्ियोंसे ही बस्तुत: सर्वोदियी नव समाजका निर्माण हो सकता है 


१ /मनरोक वचरोव, कर्मण्येक सद्ातासाग" 
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ओर तभी विश्वशानितकी स्थायी भूमिका झा सकती है । 

भ० महावीर तीथड्ूूर थे दर्शन/्ड्‌र नहीं। वे उस नीय॑ अथांत्‌ 
तरनेका उपाय बताना चादते थे जिससे व्यक्ति निराकुज आर 
स्वस्थ बनकर समाज, देश और विश्वकी सुख्दर इकाई हां 
सकता है। अतः उनके उपदेश की घारा वरत॒रू व असकासत- 
रूयता तथा दस किस्थातन्धपकी, चरम प्रतिष्रा पर पवार थीं । 
इसीका फल है कि- सनदरनत अबाह मनशझुतरि और तथनयाद 
मूलक अर्टिसक आचारकी पू्णताकी पानेकी और है । उसने पर- 
मतमें दृषपण दिखाकर भी उत्तक्ता तस्वस्यानिक आधार समन वम ।] 
मार्ग भी दि बाय। है। इस तरह जैतदश नी वा वर ॥ दा वीमिया 
जी उनका यथाथ बस्तुस्विलिके आवधारले बुद्धितवेक संजादी बनाने 
में है, ओर किसी भा सच्चे दार्शनिक यहां उद्देश्य होना 
भी चाहिये । 

प्रस्तुत अन्थर्मं मैंने इसी भावप्रे जिनदर्शनों की सौजिकद! 
समझानेदा प्रयत्ञ किया है। इसके प्रमाण, प्रमेंय और नयकी सीमांसा 
तथा स्याद्वाद विचार आदि प्रद्रशाग;िं इतर दंड नोंक। समालीचना 
तथा आधुनिक भोतिकताद और विजानकी सूल सारा भॉँका भी 
यथासं भव आलोचन-प्रत्याजीचन करनेका प्रयत्न किया है।. ऊाँ 
तक परमत स्ण्डनका प्रइन है, मैंने उन उस सलोंके मूल ग्रन्थोंसे वे 
अबनरण दिये हैं या उनके स्थलका निर्देश किया है, जिससे समा- 
लोच्य पूवपक्षक्रे सम्बन्धमें घ्रान्ति न हो | 

इस ग्रन्थमें १२ प्रकरण हैं । इनमें संजयरूव्से उन ऐति/ति।, 
ओर तुलनात्मक विकासबीजोंकों बतानेकी चरेष्टा की गई है जिनमे 
यह सहज समभमें आर सके हे कि तीर्थक्लुरकी बाणीके ब्रीज किम 
किन परिस्थितियों में कीसे दीसे अजुकफरित, पत्णवमित , पुष्पित और 
सफल हुए । 
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९ प्रथम प्रकरण-प्रप्रभूमति और साभान्यावशोकम' में इस 
कर्मसूमिके आदि त्तीथक्ूर ऋाशदेवते लेकर अन्तिम तीथक्कुर 
महाबीर तक तथा उनसे आगेके आचारयों तक जेन तत्त्वकी धारा 
किस रूपमें प्रवाद्धित हुई है, इसका सामान्‍य विचार किया गया है । 
इसीमें जे दर्शनका युग विभाजन कर उन उन युगोंमें उसका क्रमिक 
विकास बताया है । 

२ द्वितीय प्रकरण-“विपय प्रवेश! सें दशंसकी उद्भूति, दशन 
का वास्तविक अर्थ, भारतीय दर्शानोंका अन्तिस लक्ष्य, जेसदर्शनके 
मूल मुद्दे आदि शीपकोंसे इस अन्थके विपय-परवेशका सिलसिला 
जमाया गया हैं । 

३ तृतीय जेगदर्शनकी देना प्रकरणमें जे नदरानकोी मध्वपूर्णों 
विरासन- अरनेकानन दि, स्थाह्राद भाषा, अनकासतालाक बस [स्मसूप, 
धर्ग-तान्सयज्ञतानियेक, पुरावामाण्प, गिरीश्नस्वाद, कममंणा 
बणय्यवस्था, असुभवकों प्रमाणता और साभ्यकी तरह साधनकी 
यथिश्रताका आग्रह आदि का संक्षिप्त दिगद्शन कराया गया है । 

४ चुर्थ 'लोक व्यवस्था! प्रकरणमें इस विश्वको व्यवस्था 
जिस ऊपादादादि अयात्मक परिणामी स्वभावक्के कारण-स्वयमेंत 
हे उस परिशा मिवादका, सनक स्ब्श्य का अर लिमलत उपादान 
आदिका विवेचन है । साथ ही विश्व की व्यवस्थाक सम्बन्ध जो 
काजवाद, स्वभाववाद, नियतिबाद, पुरुपवाद, कर्मंबाद, भूतवाद, 
यहरजावाद और अन्याएनतवाद आदि प्रचलित थे उनकी आलोचना 
करके उतपादादादित्यात्मक परिशामबरादका स्थापन किया गया है । 
आधुनिक भोतिकताद, विरोधी समागस और इन्त्यादकी तुलना 
ओर भीमांसा भी परिणामवादसे की गई है । 

५ पह्चस पिरदाथस्वरूपः प्रसरणमें पदा्थके श्रयात्मक स्वरूप, 
गुण और हक व्याख्या आदि करके अर्थंके सामान्यविशेतात्म- 
कंत्वका समर्थन किया गया है । 


६ छठ पट द्रत्यवितेनया प्रकशारे तल लक ऑिवचसाओ 
व्यापक आत्मबाद आगे जालानाद ग। स्वाद आदियी मास 
करके आत्माका कत्ता, भोक्ता, स्वदेह प्रमाण और परिणयनी सिद्ध 
किया गया है। पुश्गल द्व्यके जिओ पहुंग दो जग व कला 
भेद, स्कस्घकी प्रक्रिया, शब्द, अन्य आदिका पुएुमल परयायत्य 
अआदि सिद्ध किया हैं। इसी तरह घम प्र्य, अधथमस द्रव्य, आकाश 
द्रव्य और काजपग्रब्यका विविध सात्यता गांका उल्लेख करके रुवरूप 
बताया है। साथ ही बेशपिक आदिकी द्रत्य स्यवस्था ओर पदार्थ 
व्यवस्था|का अन्तर्भातन दिखाया हैं। इसी प्रकरणार्मे का पाँ- 
विचारमे सत्कायवाद, असदकायबाद आदिकों थावावना करके 

सत्कायवादका समथन किये हैं । 

७ सातबें सप्रतत्वनिरपण' प्रकरणम शमग- पाया अबहय 
ज्ञातव्य जीव, अजीव, आरूत्र, बन्धय, संबर निजजरा और मोक्ष 
इन सात तत्त्वोंका विस्तृत विवेचन है । बाद्धीकि चार पावस वॉच 
तुलना, निवाण ओर मोक्षका भेद, गरग्ववादवी गौगांसा, आत्मा 
की अनादिबद्धता आदि विपयोकी चरचा भो प्रसक्तः आई है । शेष 
अजीव आदि तत्त्वोंका विशद्‌ विवेचन तुलनात्मक हंगसे किया | । 

प आठवें अमागमीमांसा! प्रकरणमे प्रमागके स्वरूप भेद, 
विषय ओर फल इन चारों मुद्दों पर खूब सिस्वार्से परपक्षकी 
मीमांसा करके विवेचन किया गया है। प्रभाणाभाख, खंर याभारा 
विपयाभास और फल्ाभास शीर्षकोंमें सांख्य, वेदान्त, शासदारँत 
घरिकवाद आदिकी मीमांसा की गई हैं। आगम प्रकरणों बेदक 
अपोरुपेयत्थका विचार, शब्दकी अर्थवावकता, छा पाहचाइकी 
परीक्षा, प्राकृत अपभ्रेश शब्दोंकी अर्थ चकता, आगगवाद लथा 
हेतुवादका क्षेत्र आदि सभी प्रमुख विपय चर्नित हैं | मुख्य प्रध्यवके 
निरूपणमें सवज्ञसिद्धि और सनश्वताके इतिहासका निरूपणा हैं | 
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अनुमान प्रकरण में जन-पराजय व्यवस्था और पत्रवाक्य आदिका 
विशद्‌ विवेचन है। विपयेयलागफे प्रकरणमें अब्याति, असत्य्याति 
आदिकी सीमांसा दरके सिपरीतस्याति स्थापित की गई है । 
£ नं नियवियार' प्रकरण॒में नयोंकरा स्वसरूप, दव्यार्थिक 
परयवाथि$ भेद, सातों सयोंका तथा नदामासोंका विवेचन, निन्तेष 
प्रक्रिया और निवयल्यनःपर नय आदिका खुलासा किया गया है । 
४० दसत्र स्थाह्राद आर सप्रभंगी' प्रकरणमें स्थाद्रादकी 


निरुक्ति, आवश्यकता, उपयोगिता और स्वरूप बताकर 'स्याद्वाद 
के सम्बन्धर्म महापंडित राहुल सांकत्यायल, सर राधाफ्प्णान 
प्रा० बलदेवजी उपाध्याय, डॉ० देवराजजी, श्री हमुसन्तराबजी आदि 
पधनिक दर्शन लेखकोॉफे मतकी आलोचना करके स्याद्वादके 
सम्बन्ध प्राचीन आा० धराकीलति प्रजश्ञाकर, कााक्रास, शान रजत, 
चंट आदि बोद्ूदाश्शनिक, शफिराबार्थ, भास्करा नार्थ, भीलकण्ठा- 
आय राज चाय, बच्वभायाय निम्माकाचाय ग्योगरि िाय 
आदि वेदिक तथा तत्योपप्रववादी आदि के श्रान्त गतोंकी बिस्तृत 
समीक्षा की गई है। साप्रम कीका स्वरूप, सकलादेश विकला- 
देशकी रेखा तथा इस सम्बन्धमें झा, सजयगिरि आदिके मतोंकी 
सीमांसा करके स्माह्मादकों जीवनापयोगिता सिद्ध की है । इसीमें 
त्मक, सदखसदाऊाक, फकानकास्सक और अदामदाताक सिद्ध किया हे | 
१९ ग्यारह जिनदशंन और विश्वशारिति! प्रकरणमें जैस- 
बशनकाो परनतानाहापि ओर सान्वयतरी भे बसा, कसक्तिस्पास+ 
की स्वीकृति ओर सर्व समानाधिकारकी भूमि पर सर्वेदियी समाज 
का निर्माण ओर विश्वश्वांतिकी संगावगाका समर्थन किया है । 
१२ बारहयें 'जेनदाहनिक साहित्य” प्रकरणमें विगम्बर इवेता- 
स्थर दोनों परम्पराओक प्राचीन दाशनिक ग्रन्थोंका शताब्दीवार 
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नामोल्लेख करके एक सूची प्रस्तुत की गई है । 

इस तरह इस ग्रन्थमे जतदशाना के सभा 
पर्याप्त प्रकाश डाला गया 8 । 

अन्तमें में उन सभी उपकारकॉफा आभार सानना अपनों कततज्य 
समभता हैं जिनके सहयागस यह ग्र थ इस रूप | प्रकाशमे हा, गंण। 
है। सुप्रसिद्ध अध्यात्मवत्ता गुरुवय श्री १०४ #ल्जक पृथ्थ प७ 
गगेशप्रसादजी बर्णीका सहज स्नेह और सालीवाड इस जनका 
सदा प्राप्त रहा है । 

भारताय संस्कतिके तट वितन क हाँ ० मंद् नंद 47 वार्जी पूज 
प्रिन्सिपल गवर्नमेंट संस्कृत कालेजन अपना अग्ृल्य समय लगाक 
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जन अनशुतिक अनुसार सम कल्पकाजमें पहले भोगमण्ि थी। 
यहांक्रे निबासी अपनी जीवगयाप्ा कम्पत्क्षोंसे चलाते थे। उनके 
खान पीन, पहिरन औओदने, भूषण, मकान, सजावट 
प्रकाश और आनन्द विजामदी सब आवश्यकताँ 
इन वक्ष ही पूर्ण हो जाती थीं। इस समय 
नशिक्षाथी आर न दीक्षा। सब अपने प्राकृत भोगमें ही मग्त 
थे। जनमंस्या कम थी। युगल उत्पन्न होते थे और दोनों ही 
जीवन सहचर बनकर साथ रहते थे और मरते भी साथ ही थे | जब 
भीर धीरे यह भोगशुभिको व्यवस्था क्षीण हुई, जनसंख्या बढ़ी और 
# पदक शक्ति प्रजाकी आवस्यकताओंको पूर्ति नहीं कर सकी 
तेब कममूमिका प्रारम्भ हुआ । सोगभूमि्में सन्‍्तानथुगजके उत्पन्न 
हात है| माँ-बाप युगल मर जाते थे अतः कुटुम्ब रचना और समाज- 
रचनाका प्रश्न हो नहीं था। प्रत्येक युगल स्वाभानिक कमसे बढ़ता 
था और स्वाभाविक रीतिसे ही भोग भोगकर अपनी जीवनलीला 
प्रक्रतिकां गादमें ही संग्रत कर देता था। किन्तु जब सन्तान अपने 
निनकाणम हैँ उत्पन्न होने लगी और उसके जातग-पालन 
डिद्षा-दीदा आदिकी समसस्‍्याएँ सामने आइ तब बस्तुलः भागजीवन 
से कग जीवन ओरम्त हुआ। इसी ससय क्रमशः चौदह कुलकर 


फंसी की 
धारक 














| जैनदशन 
या मनु उत्पन्न होते है । वे इसे साजन बनाना, खली करना, जंगली 

]आंसे अपनी ओर सन्तान की रक्षा करना, उनका खबारी आदि 
में उपयोग करना, चन्द्र सम आदिसे निमय रहना तथा समाज 
रचनाके मूलभूत 'टगुशारसगों नियम आदि सभी कुछ सिखाते हैं । 
वे ही कुलक लिये उपयोगी सकान बनाना, गाँव ससाना आदि 
सभी व्यवस्थाएँ जमाते हैं; इसीलिये उन्हें कुनकर या सन कहते हैं । 
अन्तिम कुजकर ओी नाडियायन जन्सके खसमथ बरुचोकी सामिका 
साल काटना सिखाया था इसीजिये इसका साभ सासिराय पडा था 
इसका युगज़ सा तर सोम सरूदवां था 

इनक ऋषभद॑त्र नामक पुत्र हुए सतत: काशशसात आरम्भ 

इनके समयसे हं।तता है। गाँव नगर आदि इन्हींके काज़में बसे 
आज कर इन्हींने अपनी पुत्री आह्यी और सन्त 

आबभौदेव प्यास लिये लिपि बनाई थी जा ब्राक्षी 

दिवभदय लिपिकेसामसे प्रसिद्ध हुई। इसी लिविका विकसित 
रूप वतंमान नागरी लिपि हूँ। भरत इन्हींके प्र थे जिसके 
नामसे इस देशका नाम भारत पड़ा । भरत बड़े ज्ञानी ओर वियेकी 
थे। ये राजकाज करते हुए भी सम्यसह्ष्टि थे, इसीजिये ये (वि 
भरत' के नामसे प्रसिद्ध थे। ये प्रथम पट लंडाधिपति सकवती थे। 
ऋपभदेवने अपने राज्यकालमें समाज व्यवस्थाकी स्थिरता हि 
प्रजाका कमके अनुसार क्षत्रिय, बेश्य और शद्रके रूपमें विभाजन कर 
त्रिबणकी स्थापना की। जो व्यक्ति रक्षा करनेसे कटिवद्ध वीर प्रकृतिके 
थे उन्हें क्षत्रिय, व्यापार ओर क्रपिप्रधान वृत्तिबालोंको' वेश्य और 
शिल्प तथा नृत्य आदि कलाओंसे आजीविका सजागेवाजीन 
शद्र बग में स्थान दिया। ऋषभदेबके मुनि हो जानेके बाद भरत 
चक्रवर्तीने इन्हीं तीन बर्णो में से त्रत और चारित्र धारण करनेबाले 


सुशील व्यक्तियोंका ब्राह्मण बर्ण बनाया । इसका आधार केवल अत- 
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संस्कार था। अथाव जो व्यक्ति अदिसा आदि ब्रतोंसे सुसंस्कृत थे 
वे साटणवशार्से परिगणित किये गए । इस तरह गुण और कर्मके 
अनुसार चातुवण्य व्यवस्था स्थापित हुइ। ऋषभदेव ही प्रमुखरूपसे 
कमभूमि व्यवस्थाई अग्न सूचबार थे; अतः इन्हें आदिशदा या 
आादिनाथ कहते हें। भज्ञाकी रक्षा ओर व्यवस्था तत्पर इस 
प्रजापति ऋषि्णदिवने अपने राज्यकातमें जिस प्रकार स्यवदारार्थ 
शाजयख्यवस्था और समाज रचनाका प्रवतन किया उसी तरह तीथ्थ- 
फालमें व्यक्तिकी शुद्धि और समाजमें शान्ति स्थापनक्रे लिये 
पमताथः का भी अबतन किया। अदिंसाको धर्मकी मल धुरा 
सानकर इसी अिसाका समाज रचनाके लिए आधार बनानेके 
देतुसे सत्य, अचोर्य ओर अपरिप्रह आदिके रूपमें अवतार किया । 
लासनसाकामें इसने राज्यका परित्याग कर बाहर भीतरकी सभी 
गो खोल परम निम्नन्थ मागका अवजम्भन कर आत्मसाथना की 
आर क्रमशः कैवल्य प्राप्त किया। यही घर्मंतीयके आदि प्रबतक थे। 
इनकी ऐतिहासिकताको सुप्रसिद्ध जर्मन विद्वान डॉ० हमन 
जेकोबी ओर सर राघाकृष्णन आदि स्वीकार करते हैं | भागवत 
( प्‌ ।२-६ ) में जो ऋषभदेब का वर्णन मिलता है वह जेन परम्परा 
के बगनसे बहुत कुछ मिलता जुलता हे। भागबत में जेनघम्मंके 
संस्थापकके रूपमें ऋषभदेव का उल्लेख होता और आठवें अवतार 
के रूपमें उनका स्वीकार किया जाना इस बातका साज्ञी हे कि 
ऋषभके जैनधर्म के संस्थापक होनेकी अनुश्रति निर्म ल* नहीं है 


2५ 


१ खंडगिरि उदयगिरि की हाथीशुफाके २१०० वर्ष पुराने लेखते ऋषभ- 
देव की प्रतिमा की (;लक्रमागतता और प्राचीनता स्पष्ट है| यह 
लेख कणिगाभिपति खारबेलने लिखाया था । इस प्रतिमाको ननन्‍द ले 
गया था | पीछे खारबेलने इसे नन्‍दके ३०० घर्ष बाद पृष्यमित्रसे 


प्राप्त किया था | 


् जअैनदशंम 


आाहदशून है मंधोग छा ताओआंख या 4 व के * अनलवस कफ धवल के 
ओर स्याद्ादके उपदेशकके रूपमें ऋषम और मानक ही नासी- 
स्लेख पाया जाता हैँ। *पसात्तर आचाव ता कपल व वसाचा। | पे 
दिगम्बरों का शास्ता लिखते है । 

न्हींने मूल अहिसा धसका आद्र उपद॒श दिया आर इसी 
अहिंसाकी स्थायी प्रतिप्राके लिये उसके आावारशूत चर 
भी निरूपण किया। इनने समस्त ऑआत्मापकि सवलम्ध्र परिषृण 
शक्रौर अस्वण्ड मौलिक द्रव्य मानकर अपनी तरह समस्त जगनक 
प्राशियोंकी जीवित रहनेके समान अधिकारका स्वीकार किया और 
अहिसाके सर्वोदियी स्मरूपकी संजीबनी जगनका दी । विचार 
ज्षैन्रमं अहिंसाके मानस रूपकी भतिपष्ठा स्थापित करनक लिये आदि 
प्रभुने जगतके अनेकान्त स्त्ररूपका उपदेश दिया। उनसे बताया कि 
विश्वका प्रस्येक जड़ चेतन अणु परमाणु आर शि अनन्त गुण 
पर्यायोंका आकर हैं। उसके विराद रूपका पृराक्षान रपश भी कर ले 
पर वह शब्दोंके द्वारा कहा नहीं जा सकता। कद अनस्त हा हॉपि- 
कोणोंसे अनन्त रूपमें देखा जाता और कहा जाता ॥। अतः इस 
अग्रनेकान्त महासागरका शान्ति और गम्भाौरतास देखा। दूखसक 
हृष्टिकोणोंका भी आदर करो; क्योंकि वे भी तुम्धारा हा तरह बस | 
स्थरूपांशोंकों प्रहण करनेवाले हैं। अनकानत दृशनस वम्तुविचा 


खा 


के केत्रमं हष्टिकी एकाटिता और संकृचिततासे हानवाज संग सका 
उखाड़ कर मानस समताकी सष्टि करता है. और वीतरा्मावचक। 
सष्टिके लिये उबर भूमि बनाता हैं। मानस अधिलाके जिये जहाँ 


विचारश॒ुद्धि करनेवाले अनकानदर्शन की उायोनिता है वहाँ 








१ देखो, न्यायवि० ३॥१३ १-३१ तस्यसंग्रहू स्पादादपर्त जा | » बा 
ऋषभो वर्धभानश्च, ताबादी यध्य से कवातगानाद 
दिगग्बशणां शास्ता सबश झापतश्चेति'>्यायविर टी ० ३।१३१ । 


जीतान्याचलॉकन श 


बचन की निर्देवि पद्धति भी उपादेय है, क्योंकि अनेकान्तका व्यक्त 
करनेके लिये सा ही है? इस प्रकारकी अवधारिणी मापा माध्यम 
नहीं बन सकती । इसलिये उस परस आनद्यान्त तत्त्वका प्रॉषपादन 
करनेके लिये 'स्याद्राद! रूप वचनपद्धतिका उपदेश दिया गया। 

ससे प्रत्येक वाक्य अपनेमें सापेक्ष रहकर स्ववाच्यकों प्रधानता 
देता हुआ भी अन्य अंशोंका लोप नहीं करता, उनका लिरस्कार नहीं 
करता और उनकी सत्तासे इनकार नहीं करता। वह उनका गोण 
अखिित्व स्वीकार करता है। टसीजिये उन घमतीय हरों की 'स्थाद्वादी: 
के रूथमें स्तुति की जाती है", जा इनके तत्त्वस्वरूपके प्रकाशनकी 
विशिए प्रभाजीका बगान है 





>स्े पर्येयका स्वरूप उत्पाद , ठयय ओर प्रोग्य एस प्रकार त्रिलक्षण 
बताया है। प्रत्येक सन , चाहे बह चेतन हो या अचेतन, लिल स्षरप- 
युक्त परिणासी है। प्रत्येक पदार्थ प्रतिक्षण अपनी पृत्रपर्थायको 
छोड्ता हुआ नवीन उत्तरपर्याथ को धारण करता जाता हूँ और 
टुस अनादि प्रवाह को अनन्तकाल तक चलाता जाता है, कभी 
भी समात्र नहीं होता | तात्पय यह कि तीथकर ऋषमदेवन अहिसा 
मत 6 साथ ही साथ धिलक्षण अमेय, अनेकास्तहृति और 
स्थादाद भापाका भी उपदेश दिया । नय सप्रभंगी आदि 
एन्हींके परिवासरभूत है। अतः जैनदशनके आधारशूत मुख्य मुद्द 
है। विन परिणामबाद, अनेकान्तह्ृष्टि और स्थाह्वाद । आत्माकी 
स्त्रतम्त्र सत्ता तो एक एसी आ्आाधारगूत शिला है जिसके साने बिना 
नव भादाओो प्रक्रिया ही नहीं बन सकती | प्रमेथका पट द्रव्य, सात 
तस्य आदिके रूपमें धिव्रेचन तो विवरण की बात है । 


५ धातीशकररस्योटणु स्पाद्ादिग्यों ममोनम। |. आपभादि 
पदा वीगन्‍्तेस्च: स्वाज्ोपलब्धये ॥7 -लघी० श्लो० १। 


घर जेनदर्शन 


भगवान ऋगगदे बके बाद अभितयाश आदि २ 
हैं और इन सब तीथकरोंने अपने अपने युग 
उद्घाटन किया है । । 
बाइसवें तीथंकर नेमिनाथ नारायर्य क्ृषाओ़े चगेरे भाई थे । 
इसका जन्ससथान ह्वारिका था आर पिला थे मह राज़ सम 7 । 4 | 
जब इनक विवाहका जुछख नगरमें पृम्र रहा था 


तीथकर नेमिनाथ 
पर युवक कुमार नेमिसाथ अपनी भाबों 


रु 


कर रथर्म सबार थ उसी समय बारातमें आये हाए मांगाएर (; 
राजाओंके स्वागताथ इकरद्ठ| किये गये विविध पशु मोफी भ्यह्ठूर 
चीत्कार कानोंमें पड़ी। इस एक चीत्कारन वमिनाजं, हदयमें 
अधिसाका साता फोड़ दिया ओर उन टयागा।य उसी समय 
रथसे उतरकर उन पश्ुुओंके बन्धन अपने हाथों खोले । विवाह 
की पेपभूपा ओर बिलासके स्वप्तोंकों असार समझ भोगसे यीग 
की ओर अपने चित्तका मोड दिया और बाहर भीतरकी समरुत 
गॉठोंको खोल अम्थिसेद कर परस निमन्‍्थ हो साथनामें जीन हुए 


इन्होंका अरिप्रनमिके रूपमें उललेस्ब यजुर्वेदमें भी आता है । 

तेइसवें तीथकर पार्वगाथ इसी बनारस उत्पन्न हुए थे। 
बतमान भेलपुर उनका जन्मस्थाव माना जाता है। ये राजा 
२३ में तीभकर “सेन ओर महारानी वासादेदीक नथनोंकें 
रथ। जब ये आठ बपके थे तलब एक दिन 
अपने संगी-साथियोंक साथ गंगाऊे किनारे घूमने 
जा रहे थे। गंगातट पर कम्मठ नामका तपस्वी पंचाग्ति तप क 
रहा था। दयामूर्ति कुमार पाश्वंन एक जलते हुए लक्कडसे अधजरे 
नाग नागिनकों बाहर निकालकर प्रतिबोध दिया और उन मृतप्राय 
नागयुगल पर अपनी दया ममता छड़ल दी । वे सागगुगःर 


पारषनाथ' 






सावान्यानलीकन नि 


धरणान्द्र और पद्मावतीके रूपमें इनके भक्त हुए। कुमार पाश्वेका 
चित्त इस प्रकारके बाल तप तथा जगतकी विपम हिंसापूर्ण 
परिस्थितियोंसे विरक्त हो उठा, अतः इस युवा कुसारने शादी-विवाहके 
बन्धनमें न बेंघकर जगतके कल्याणओे लिये योगसाथनाका मार्ग 
ग्रहण किया। पाली पिटकोंमें बुद्धका जो ग्राक जीवन मिलता है 
आर छह बप तक बुद्ध ने जो ऋच्छ साधनाएँ की थीं उससे निश्चित 
होता है| कि उस कालमें बुछ पाइवनाथक्ी परम्पराके तपयोगर् भी 
दीक्षित हुए थे | इनके चातुर्याम संबरका उल्लेख बार बार आता है । 
अहिंसा, सत्य, अचोय ओर अपरिप्रह इस चातुर्याम घर्मक्रे प्रबतंक 
भगवान पाहइवेलाथ थे यह रखेतास्वर आगम ग्रन्थॉके उल्‍लेखोंसे भी 
स्पए्ट है । उस समय श्री परिग्रहर्मं शामिल थी और उसका त्याग 
अपरिय: ब्तमें आ जाता था। इनने भी अधिसा आदि मूल 
तत्त्योंका ही उपदेश दिया 


इस युगके अंतिम तीथकर थे भगवान महाबीर। इंसासे लगभग 
६०० बषे पू्थें इसका जन्‍म कुण्डग्राममें हुआ था। वेशालीके 
पश्चिम गण्डकी नदी है | उसके पश्चिस तटपर 
ब्राद्मण कुण्डपुर, छत्रिय कुण्डपुर, वाशिज्य आम 
करमार ग्राम ओर काल्लाक सन्निवेश जेसे 
अनक उपनगर यथा शाखा ग्राम ध। भगवान गदाबीरका जन्म- 
स्थान अशाली माना जाता हैं, क्‍योंकि कुण्डप्राम बेशालीका ही उप 
नगर था। इनके पिता सिद्धाथ काश्यप गोत्रिय ज्षावृक्षत्रिय थे 
ओर थे उस प्रदेशके राजा थ। रानी त्रिशलाकी कुछिसे चेत्र शुक्ता। 
प्रयोदशी की राज्िमें कुमार वद्धणआानका जन्म हुआ। इसने अपने 
बाल्यकाल संजय विजय ( संभबतः सब-जयबणा्टिपुत्त ) के तत्त्व- 
विपयक संशयका समाधान किया था, इसलिये लोग इन्हें सन्‍्मति 
भी कहते थे । ३० वर्ष तक थे कुमार रहे । उस समयकी विपस 


अन्तिम तीथकर 
भगवान गद्ाचीर 





न जैनदशन 


परिस्थितिने इनके चित्तकों स्वाथसे अमन्कत्याग की और फेरा 
उस समयकी राजनीतिका आधार धर्म बना हुआ था। बस 
र्ः बाथियोंन धर्म | आम पकामन्याक हवाले दे देकर अपन बराक 
संरक्षएकी चक्कीम बहुसंस्यक अजाका पीस डाला था। इश्वरक 
नाम पर अभिजात बग विशेष प्रभु सत्ता लेकर ही उत्पन्न हाता था । 
इसके जन्मजात उल्यततका जसिम्तान सवबगक संरक्षण लेके हा 
नहीं फेला था, किन्तु शुद्र आदि बर्गोकि मानवता यवित बाविकारों क! 
अपहरण कर चुका था। और यह सब हा रहाथा पक साम 
पर | स्वगजानर् लिये आअजम्स लेकर सरमभंध तक धराचद। 
होते थे । जो घर्म ग्राशिमाप्रकें सख-थाजित और उद्ास्क जिये 
था, वही हिंसा विषपमता अताइसन ओर विदतनका। अखे बना (भा 
था। कुमार वद्धमानका सानस इस दिसा आर ।4गात हसन 
बाली मानवताके उन्‍्पी /नप्ते दिमरात बेचनस रहता था। ये ध्याँक्त- 
को निराकुलता और समाज शान्तिका सरल भाग दूँ दना चाहें 
थे ओर चाहते थे मशुष्यमात्रकों समभमिका निर्माण करता 
सवादयकी इस प्ररणाने उन्हें ३० बपेकी भरी जयानीमें राजपराद 
को छोड़कर योगसावनकी ओर प्रयृत्त किया। जिस परिकक 
अजन, रक्षण, संग्रह. ओर भोगके लिये वगस्वाधियोन भमेकों 
राजनीतिमें दाखिल किया था उस परियकी बाहर भीसरकी दोनों 
गाठ खोलकर वे परम निम्नन्थ ही अपनी मान साधना लीन हा 
गये । १२ वर्ष तक कठोर साधना करनेके बाद ४२ बर्षकी अनसयार 
इन्हें केबलज्ञान प्राप्त हुआ । ये बीतराग और सबज्ञ बने। 
३० बष तक इन्होंने घमतीयका प्रबतन कर उ० बपकों खचस्वारए 
पावा नगरी से निर्बाण लाभ किया । 











निम्नन्थ' नाथपुत्त भगवान, महाबीरफों कुल परम्परासे यद्यपि 


सागान्या जलोी कस 8 


पराध्वसाथक तत्चतासकी घारा प्राप्त थी, पर ये उस तत्त्वज्ञान 
, के सात्र अचारक नहीं थे, किन्तु अपने जीवनमें 
सत्य एक और आ्टिसाकी पूर्ण साधना करके सर्वोदिय मार्गके 
पवाज्ातित निर्माता थे। में पहले बता आया हैं कि इस 
क्‍ कमभूमिमें आद्य तीथंकर ऋषभदेवके बाद तेइस 
तीथ॥र और हुए हैं । ये सभी वीतरागी और सर्वज्ञ थे। इन्होंने 
अधिसाको परम ज्योतिसे मानबताके विकासका साग॑ आजीकित 
किया था। व्यक्तिकी निराकुलता ओर समाजमें शान्ति स्थापन 
करनेके लिये जो मज़भूत तत्त्वज्ञान और सत्य साज्षात्कार अपेक्षित 
होता है, उसको ये तीथ#र सुगरूपता देते हैं । सत्य त्रिकालाबाधित 
र एक होता है" । उसकी आत्मा देश काल और उपाधियोंसे 
पर सदा एकरमस होती है। देश आर काल उसको स्यास्याओंमस 
यानी उसके शरीरोंमें' भेद अवश्य लाते हैं, पर उसकी मूलघारा 
सदा एकरसवाटिसी होती है। इसीलिये जगनके असंख्य भ्रमण 
सन्‍्तोंन व्यक्तिकी मुक्ति और जगतकी शान्तिके लिये एक ही 
प्रकारके सत्यका सातात्कार किया है और बह व्यापक मल सत्य है 
४ ग्रटिसता। | 
इसी अध्िसाकों दिव्य ज्योति बिचारके ज्षेत्रमें अनेकास्तके 
रूपमें प्रकट होती हैं. तो वसन-य्यकारके केन्रमें स्याग्रादके 
रूपमें जगगगाती हैं ओर समाज शान्तिके 
लिये अपरिश्रटफे रूपमें स्थिर आधार बनती 
हैं; यानी आचारमें अहिसा, धियारमें अनेकान्त 
बाणीमे स्याद्ाद और समाजमें अपरिग्रह ये वे चार महान स्तम्भ 


जैनधर्म और दशन 
के मूल मुद्दे 


५ “जय गअतीता पहुप्पज्षा अनागता थे भगवंतों श्ररिह्ता ते सब्बे 
एसमेब भम्मेी! -आवचार्याद सू० । 


१ .. जैनदशन 


हैं जिनपर जेनधमंका सर्वोदियी भव्य प्रासाद खड़ा हुआ है। 
युग-युगमें तीथेड्डरोंने इसी प्रासादका जीणोॉड्धार किया है और 
इसे युगानुरूपता देकर इसके समीचीन स्वरूपकों स्थिर किया हे। 


जगतका प्रत्येक सत्‌ प्रतिक्षण परिवर्तित होकर भी कभी समूल 
नष्ट नहीं होता । वह उत्पाद, व्यय ओर ध्रोव्य इस प्रकार निल्क्षण 
है। कोई भी पदार्थ चेतन हो या अचेतन, इस नियमका अपवाद 
नहीं है । यह "त्रलक्षण परिणामवादः जेन-दर्शनके भण्डपकी. 
आधारभूमि है। इस त्रिलक्षण परिणामवादकी भूमिपर अनेकान्त- 
दृष्टि और स्याद्वादपद्धतिके खम्भोंसे जेन-दशनका तोरण बाँधा 
गया है । विविध नय सप्रभड्जी निक्षेप आदि इसकी भिलमिलाती 
हुई भालरें हैं । 


भगवान्‌ महावीरने धममके क्षेत्रमें मानव मात्रको समान अधिकार 
दिए थे। जाति, कुल, शरीर आकारके बंधन धर्माधिकारमें बाधक 
नहीं थे। धरम आत्माके सद्गुणोंके विकासका नाम है। सदगुणोंके 
विकास अर्थात्‌ सदाचरण धारण करनेमें किसी प्रकारका बन्धन 
स्वीकाये नहीं हो सकता। राजनीति व्यवहारके लिये कौसी भी. 
चले, किन्तु धर्मकी शीतल छाया प्रत्येकके लिये समान भावसे 
सुलभ हो यही उनकी अहिंसा ओर समताका लक्ष्य था। इसी 
लक्ष्णनिष्ठाने धमंके नामपर किये जानेबाले पशुयज्ञोंको निरथ्थक ही 
नहीं अनथंक भी सिद्ध कर दिया था। अहिसाक्रा फरना-एक बार 
हृदयसे जब भरता है तो वह मनुष्यों तक ही नहीं प्राशिमात्रके संरक्षण 
आर पोषण तक जा पहुंचता है। अहिंसक सन्‍्तकी प्रवृत्ति तो इतनी 
स्वावलम्बिनी तथा निर्दोष हो जाती है कि उसमें प्राशिघातकी कमसे 
कम सम्भावना रहती है । 


वतंमानमें जो श्रुत॒ उपलब्ध हो रहा है वह इन्हीं महाबीर भगवानके. 


सामान्यावलोकन १श्‌ 


द्वारा उपदिष्ट हे। इन्होंने जो कुछ अपनी दिव्यध्वनिसे कहा उसको 
जैनश्रत रगके शिष्य, गणधारोंने अन्थरूपमें गूथा। अर्थागम 
>  तीथकरोंका होता हेबऔर शब्दशरीरकी रचना गणधर 
करते हैं । बस्तुतः तीथकरोंका प्रवचन दिनसें तीन बार या चार बार 
होता था। प्रत्येक प्रवचनमें कथानुयोग, द्रव्यचर्चा, चारित्रनिरूपण 
ओर ताक्त्विक विवेचन सभी कुछ होता था। यह तो उन गणधरोंकी 
कुशल पद्धति है जिससे वे उनके स्वात्मक प्रवचनको द्वादशांगमें 
विभाजित कर देते हें-चरित्रविषयक वार्ताएँ आचारांगमें, कथांश 
ज्ञातृथर्मकथा ओर उपासकाध्ययन आदियमें, प्रश्नोत्तर व्याख्याप्रश्नप्ति 
ओर प्रश्नव्याकरण आदियें । यह सही हे कि जो गाथाएँ और वावय 
दोनों परम्पराके आगमों में हें उनमें कुछ वही हों जो भगवान महावीरके 
मुखारविन्दसे निकले हों । जैसे समय समय पर बुद्धने जो मार्मिक 
गाथाएँ कहीं, उनका संकलन 'उदान? में पाया जाता है। ऐसे ही अनेक 
गाथाए और वाक्य उन उन प्रसंगों पर जो तीथकरोंने कहे वे 
सब मल अथ ही नहीं शब्दरूपमें भी इन गणधरोंन द्वादशांगमें गूथे 
होंगे। यह श्रत अद्जभप्रविष्ट ओर अड्भवाह्य रूपमें विभाजित है। अज्ज- 
प्रविष्ठ श्रुत ही द्वादशांग श्रुत है । यथा आचारांग, सूत्रक्ृतांग, स्थानांग 
समवायांग, व्याख्याग्रज्ञ प्रि, ज्ञातथमकथा, उपासकदश, अन्तकृदश, 
अनुत्तरोपपादिकद्श, प्रश्नव्याकरणु, विपाकसूत्र ओर दृष्टिबाद । 
दृष्टिवादश्रुतके पांच भेद हें--परिकम, सूत्र, प्रथमानुयोग, पूवंगत 
ओर चूलिका। पूर्वंगतश्रुतके १४ चोदह भेद हैं --उत्पादपूर्व, अग्रायरी 
वीर्यानुप्रवाद, अस्तिनास्तिग्रवाद, ज्ञानप्रवाद, सत्यप्रवाद, आत्मग्रवाद्‌ 
कमंप्रवाद, प्रत्याख्यानप्रवाद, विद्यानुप्रवाद, कल्याणप्रवाद, प्राणावाय 
क्रियाविशाल ओर लोकबिन्दुसार । 


तीौथडूरोंके साक्षात्‌ शिष्य, बुद्धि ओर ऋद्धिके अतिशय 
निधान, श्रुत केवली गणघधरोंके द्वारा गन्थबद्ध किया गया यह अज्ज- 
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पूर्व॑रूप श्रत इसलिए प्रमाण द्वै कि इसके मूल वक्ता परम अचिन्त्य 
केवलज्ञानविभूतिवाले परम ऋषि सर्वज्ञदेव हैं। आरातीय आचार्यों 
के द्वारा अल्पमति शिष्योंके अनुम्ृतके लिये जो दशवेकालिक 
उत्तराध्ययन आदि रूपमें रचा गया अड्गबाह्म श्रुत है. वह भी प्रमाण 
क्योंकि अथंरूपमें यह श्रत तीथड्गुर प्रणीत अद्जग्नविष्टस जुदा 
नहीं है। यानी इस अज्ञवाह्य श्र॒तकी परम्परा चूंकि अन्ञप्नविष्ट 
 अतसे बँधी हुई है, अतः उसीकी तरह प्रमाण है। जैसे क्षीरसमुद्रका 
जल घड़ेमें भर लेने पर मलरूपमें वह समुद्रजल हो रहता है 
बतंमानमें जो आगम श्रत श्वेताम्बर परम्पशाको मान्य हैं उसका 
अंतिम संस्करण वलभीमें बीर निर्वाण संबत्‌ ढ८० में हुआ था। 
दोनों पसपराओका सी की $ वीं शताब्दीमें यह संकलन देवद्धि- 
गणि क्षमाश्रमएणने किया था। इस समय जो 
त्रुटित अनश्नुट्ित आगम वाक्य उपलब्ध थे, उन्हें 
पुस्तकारूढ़ किया गया। उनमें अनेक परिवतेन, परिवर्धन ओर 
संशोधन हुए । एक बात खास ध्यान देनेकी है. कि महांवीरके प्रधान 
गणधर गौतमके होते हुए भी इन आगमोंकी परम्परा द्वितीय 


बीजणएजिण--ज-+++ 


आगमश्रुत्त 


१ “तदेतत्‌ श्रुत द्विमिदमनेकभैदं द्वादशभेदमिति | किंकृतोड्य॑ विशेष: 
. वक्तृविशेषकृतः । त्रयो ,वक्तार:-सर्वशती थंकरः, इतरों वा श्रुतकेवली, 
आरातीयश्चेति | तत्र सर्वश्षेन,परमर्षिणा परमाचिन्त्यकेवलशानविभूति - 
विशेषेण अर्थत आगम उरपंदिष्ट: | तस्य प्रत्यक्षद्शित्वास्पक्षीण- 
: दोषत्वाच्च प्रामाण्यम्‌। तस्य साज्षाच्छिष्येबु दथातशर्याधयुक्तगणु धर 
श्रुतकेवलिमिरनुस्मृतग्रन्थरच नमद्भपूवलक्षणम्‌ तत्प्रमाण,तत्पामाण्यात्‌। 
आरातीये; पुनराचार्यं: कालदोषात्सडक्तिपायुमतिबलाशिष्यानुप्रहाथ 
दशवैकालिकाथपनिबद्धम , तत्पमाणमर्थतस्तदेवेदमिति, क्षीराण॑वजलं 
घटग्रह्मतमिव ।”-सर्वार्थसिद्धि १२० । 
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गण धर सुधर्मा स्वामीसे जुड़ी हुई है । जब कि दिगम्बर परम्पराके 
सिद्धान्त ग्रन्थोंका सम्बन्ध गोतम स्वामीस है। यह भी एक विचार- 
णशीय बात है कि इवेताम्बर परम्परा जिस दृष्टिबाद श्रतका . उच्छेद्‌ 
मानती है उसी दृष्टिवाद श्रुतके अग्रायणीय और ज्ञानप्रवाद पू्वेसे 
घषट्खंडागम महाबन्ध कसायपाहुड आदि दिगम्बर सिद्धान्त ग्रन्थोंकी 
रचना हुई है। यानी जिस श्रतका श्वेताम्बर परम्परामें लोप हुआ 
उस श्रतको धारा दिगम्बर परस्परामें सुरक्षित है ओर दिगम्बर 
परम्परा जिस अद्भश्ु॒तका लोप मानती है, उसका संकलन इवेताम्बर 
परम्परा प्रचलित 
इस श्रत विच्छेदका एक ही कारण है-वस्त्र | महावीर स्वयं 
निव॑स्त्र परम निग्रन्थ थे यह दोनों परम्पराओंकों मान्य है। उनके 
अ्रुतविच्छेंदका: मूल अचेलक धर्मकी स ति आ।पवादिक वस्त्रकों 
ओपत्सर्गिक मानकर नहीं बैठायी जा सकती । 
द जिनकलप आदश मागं था इसकी स्वीकृति 
इवेताम्बर परम्परामान्य दशबवैकालिक आचाराड्र आदिमें होनेपर 
भी जब किसी भी कारणुसे एक बार आपवादिक वस्त्र घुस गया तो 
उसका निकलना कठिन हो गया। जम्बूस्वांमीके बाद रवेताम्बर 
परम्परा द्वारा जिनकल्पका उच्छेद माननेसे " तो दिगम्बर इवेताम्बर 
मतभेदको पूरा-पूरा बल मिला है। इस मतभेदके कारण इवेताम्बर 
परम्परामें बस्त्रके साथ ही' साथ उपधियोंकी संख्या चोदह तक 
हो गईं। यह बख्र ही श्रुतविच्छेदका मूल कारण हुआ । 
सुप्रसिद्ध विद्वान पं० बेचरदासजीने अपनी “जेन साहित्य में 


कारण 


“भण परमोहिपुलाए आहार खबग उबसमे कप्पे । 
संजमतिय केपघलि' सिज्ञणा य जंबुम्मि बुड्छिण्णा |२६६३॥ 
“विशेषा० | 


१्ड जेनद्शन 

विकार! पुस्तक ( प्रष्ठ ७० ) में ठीक ही लिखा है कि--“किसी 
वैद्यने संग्रहशीके रोगीको दवाके रूपमें अफीम सेवन करनेकी 
सलाह दी थी, किन्तु रोग दूर होनेपर भी जेसे उसे अफ्रीमकी लत 
पड़ जाती है ओर वह उसे नहीं छोड़ना चाहता बेसी ही दशा इस 
आपवादिक बखस्र की हुईं |”? 


यह निश्चित हे कि भगवान्‌ महावीरकों कुलाम्नायसे अपने 
पूब तीथंकर पाइ्वेनाथकी आचार परम्परा ग्राप्त थी । यदि पाइ्वेनाथ 
स्वयं सचेल होते ओर उनकी परम्परामें साधुओंके लिये वस्त्रकी 
स्वीकृति होती तो महाबीर स्वयं न तो नग्न दिगम्बर रहकर 
साधना करते ओर न नग्नताको साधुत्वका अनिवाये अंग मानकर 
उसे व्यावहारिक रूप देते। यह सम्भव है कि पाश्वनाथकी 
परम्पराके साधु मदुमागंकों स्वीकार कर आखिर में वद्ध धारण 
करने लगे हों और आपवादिक वस्खधकों उत्सर्ग मार्गमें दाखिल 
करने लगे हों, जिसकी पग्रतिध्वनि उत्तराध्ययन के केशीगौतम 
संवादमें आईं हैं। यही कारण है कि ऐसे साधुओंकी “सत्य! 
'शब्दसे विकत्थना की गईं है । क्‍ 

भगवान्‌ महावीरने जब सर्वप्रथम सर्वसावद्य योगका त्यागकर 
समस्त परिग्रहकों छोड़ दीक्षा ली तब उनने लेशमात्र भी परिग्रह 
अपने पास नहीं रखा था। वे परम दिगम्बर होकर ही अपनी 
साधनामें लीन हुए थे। यदि पाश्वेनाथके सिद्धान्तमें बख्रकी 
'गुज्लाइश होती ओर उसका अपरिप्रह महात्रतसे मेल होता तो 
'सवप्रथम दीक्षाके समय ही साधक अबस्थामें न तो वख्धत्यागकी 
तुक थी ओर न आवश्यकता ही । महावीरके देवदूष्यकी 
'कल्पना करके वल्धकी अनिवायंता और ओऔवचित्यकी संगति बेठाना 
आदशंमागंको नीचे ढकेलना है । पाहवेनाथके चातुर्याममें 
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अपरिग्रहकी पूर्णता तो स्वीकृत थी ही । इसी कारणसे सचेलत्व 
समथक श्रतकों दिगम्बर परम्पराने सान्‍्यता नहीं दी ओर न 
उसकी वाचनाओंमें वे शामिल ही हुए। अस्तु, 
. हमें तो यहाँ यह देखना है. कि दिगम्बर परम्पराके सिद्धान्त 
अन्थोंमें ओर इवेताम्बर परम्परासम्मत आगमोंमें जेनद्शनके कया 
बीज मौजूद हैं ! 

में पहिले बता आया हूँ कि--उत्पादादित्रिलक्षण परिणामवाद 
अनेकान्तद॒ृष्टि, स्याद्राद भाषां तथा आत्मद्रव्यकी स्वतन्त्र सत्ता 
: काल विभाग चर महान्‌ स्तम्भोंपर जेनद्शंनका भव्य ग्रासाद 

खड़ा हुआ है। इन चारोंके समर्थक विवेचन 

ओर व्याख्या करनेवाले प्रचुर उल्लेख दोनों परम्पराके आगसों में 
पाये ज्ञाते हैं। हमें जेन द/शनिक साहित्यका सामान्यावलोकन करते 
समय आजतकक्के उपलब्ध समग्र साहित्यकों ध्यानमें रखकर ही 
काल-विभसाग इस प्रकार करना होगा" | 


१ सिद्धान्त आगमकाल . वि० वीं शती तक 
२ अनेकान्त स्थापनकाल बि० 2री से ८्वी तक 

३ पमाणव्यवस्था युग वि० ८बीं से १७वीं तक 
४ नवीन न्याययुग.. वि० श्प्वीं से 
सिद्धान्त आगम काल- 


दिगम्बर सिद्धान्त ग्रन्थों में घटखंडा[गम,सहाबन्ध,कषायपाहुड ओर 
कुन्दकुन्दाचायके पंचास्तिकाय प्रवचचनसार, समयसार आदि मुख्य हैं। 
पटखंडागमके कर्ता आचाये पुष्पदन्त ओर भूतबलि हैं और कषाय- 
पाहुडके रचयिता गुणघधर आचाय । आचायें यतिवृषभने त्रिलोक- 


१ थुगोंका इसी प्रकारका विभाजन दाशनिकप्रवर पं० सुखलालजीने 
भी किया है, जो विवेचनके लिए सर्वथा उपयुक्त है ।.. 


१६ .. जेनदशन.... 


प्रज्ञप्रिमें ( गाथा ६६ से घर ) भगवान महावीरके निर्वाणके बादकी 
आचार्य परम्परा और उसकी ६८३ वर्षकी कालगणना दी है! । 


77; ज्ञस दिन भगवान्‌ महाबीरको मोक्ष हुआ, उसी दिन गौतम 
गणधरने केवलशान पद पाया । जब गोतम स्वामी सिद्ध हो गये तब 
सुर्मा स्वामी केवली हुए. । सुधर्मा स्वामीके मोक्ष जानेके बाद जम्नूस्वामी 
अन्तिम केवली हुए. । इन केवलियोंका काल ६२ वर्ष है। इनके बाद 
नन्‍्दी, नन्दिमित्र, अपराजित, गोवर्धन श्रौर भद्बाहु ये पांच श्रुतकेवली हुए। 
इन पांचोंका काल १०० वर्ष होता है | इनके बाद विशाख , प्रोष्ठिल, 
क्षत्रिय, जय, नाग, सिद्धार्थ, भ्रुतिसिन, विजय, बुद्धिल गंगदेव, और 
सुधर्म ये ११ आचार्य क्रमसे दशपूर्वके धारियोमि विख्यात हुए। इनका 
काल १८३ वर्ष है। इनके बाद नक्षत्र, जयपाल, पाण्डु, शुवसेन और कस 
भव पांच आचार्य ११ ग्यारह अंगके धारी हुए । इनके बाद भरत क्षेत्रमें 
कोई ११ ग्यारह अंगका धारी नहीं हुआ | तदनन्तर सुभद्ग, यशोमद्व, 
यशोबाहु और लोह ये चार आचारय॑ आचाराज्ञके धारी हुए। ये सभी 
आचार्य शेष ग्यारह ११ अंग ओर चौदह १४ पू्वके एकदेशके शाता 
थे । इनका समय ११८ वर्ष होता है अर्थात्‌ गौतम गणधरसे लेकर 
लोहाचार्य पर्यन्त कुल कालका परिमाण ६८३ वष होता है । 

तीन केवलशानी ६२ बासठ वर्ष, 

पांच श्रुतकेवली १०० सो वर्ष, 

ग्यारह, ११ अंग और दश पूर्वेके घारी १८३ वध, 

पांच, ग्यारह अँंगके धारी २२० वर्ष, 

चार, आचारांगके घारी ११८ वर्ष, 

कुल छंलरे वर्ष | क्‍ 

हरिवंश पुराण धवला जयधवला आदिपुराण तथा श्रुतावतार आदि 
में भी लोहाचार्य तकके आचार्योका काल यही ६८३ वर्ष दिया गया है। 
देखो, जयधघवला प्रथमभाग प्रस्तावना. पृष्ठ ४७-४० । 
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इस ६८३ वर्षके बाद ही घवला ओर जयधवलाके उल्लेखा- 
नुसार धरसेनाचायेको सभी अंगों ओर पूर्बोके एक देशका ज्ञान 
आचाये परम्परासे प्राप्त हुआ था । किन्तु नन्दिसंघकी प्राक्ृत 
पड़ावलीसे इस बातका समर्थन नहीं होता। उसमें ज्ञोहाचाये तक 
का काल ५६५ वर्ष दिया है। इसके बाद एक अंगके धारियोंमें 
अहेद्बलि, माघनन्दि, धरसेत, भूतबलि ओर पुष्पदन्त इन पाँच 
आवचार्योको गिनाकर उनका काल क्रमशः २८, २१, १६, ३० और 
२० वर्ष दिया है। इस हिसावसे पुष्पदनन्‍्त ओर भूतबल्िका 
समय ६८३ व्षके भीतर ही आ जाता है। विक्रम संबत्‌ १५५६ 
में लिखी गई ब्रहत्‌ टिप्पशिका" नामकी सूचोमें धरसेन द्वारा 
बीर निर्बाण संबत्‌ ६०० में बनाये गये “जोशिपाहुड” ग्रन्थका 
उल्लेख है। इससे भी उक्त समयका समर्थन होता हे" । यह 
स्मरणीय है कि पुष्पदन्त भूतबलिने दृष्टिबादके अन्तर्गत द्वितीय 
अग्रायणी पूर्वले घटखण्डागमकी रचना की है ओर गुणघरा- 
चायने ज्ञानप्रवाद नामक पाचर्वं पूजंकी दशम बस्तु-अधिकारके 
अन्तगंत तीसरे पेज्ज-दोषप्राभुतसे कसायपाहुडकी रचना की है। 
इन सिद्धान्त ग्रन्थोंमें जेनदशनके उक्त मल्न मुद्दोंके सूक्म बीज बिखरे 
हुए हैं । स्थूल रूपसे इनका समये वीर निर्बाण संबत्‌ ६१४ यानी 
विक्रमकी दूसरी शताब्दी ( वि० सं० १४४ ) ओर इसाकी प्रथम 
( सन्‌ ८७ ) शत्ताब्दी सिद्ध होता ह* । 


युग प्रधान आचाय कुन्दकुन्दका समय विक्रमकी ३ री शताब्दी 
१ “योनिप्राश्तम्‌ वीरातू ६०० धारसेनम?”-बूहट्टिप्पणिका, जेन सा० 
सं० १-२ परिशिष्ट । 
२ देखो घवला प्रथम भाग प्रस्तावना प्रष्ठ २३-३० । 
घवला प्र० भा० प्र० प्र॒ष्ठ ३६ ओर जयधवला प्रस्तावना पृष्ठ ६४ | 


किक 


ल्‍पएं 


श्ष्र जेनदर्शन 


के बाद तो किसी भी तरह नहीं लाया जा सकता ; क्योंकि मरकरा 
के ताम्रपत्रमें कुन्दकुन्दान्वयफे ६ आधचार्योका उल्लेख हे। यह 
 ताम्रयत्र शकसंबत्‌ ३८८ में लिखा गया था। उन ६ आचायोका 
समय यदि १४७० वर्ष भी मान लिया जाय तो शक संबत्‌ रहे८ से 
कुन्दकुन्दान्वयके गुणनन्दि आचार्य मोजूद थे। कुन्दकुन्दान्बय 
प्रारम्भ होनेका समय स्थूल रूपसे यदि १५० वर्ष पूर्व समान लिया 
जाता है तो लगभग बविक्रमकी पहली ओर २ री शतादब्ईं 

कुन्दकुन्दका समय निश्चित होता है। डॉक्टर जपाध्येने इनका 
समय विक्रमकी प्रथम शताब्दी ही अनुमान किया हे!। आचार्य 
कुन्दकुन्दके पंचास्तिकाय, प्रवचनसार, नियमसार ओर समयसार 
आदि ग्रन्थोंमें जेनदशनके उक्त चार मुद्दोंक़ न केवल बीज ही मिलते 
हैं, किन्तु उनका विस्तृत विवेचन ओर साज्भोपाद्ग व्याख्यान भी 
उपलब्ध होता है, जेसा कि इस ग्रन्थके उन-उन प्रकरणोंसे स्पष्ट 
होगा । सप्रमंगी, नय, निरचय व्यवहार, पदार्थ, तत्त्व, अस्तिकाय 
आदि सभी विषयों पर आ० कुन्दकुन्दकी सफल लेखनी चली है | 
अध्यात्मवादका अनठा विवेचन तो इन्हींकी देन हे । 


व्वेताम्बर आगम अन्धोंमें भी उक्त चार मुद्दोंके पर्याप्त बीज यत्र 
तत्र बिखरे हुए हें*। इसके लिए विशेषरूपसे भगवती, सूत्र- 
कृतांग, प्रज्ञापना, राजप्रश्नीय, नन्‍दी, स्थानांग, समवायांग और 
अनुयोगद्वार द्रष्टव्य 

भसगवतीसूत्र के अनेक प्ररनोत्तरोंमें नय प्रमाण सप्तमंगी अने- 
कान्तवाद आदिके दाशेंनिक विचार हैं । 

सूत्रकृतांगमें भूतबाद ओर त्रह्मवगादका निराकरण करके प्रथक्‌ 


१ देखो प्रवचनसारको प्रस्तावना | 
२ देखो, जेनदाशनिक साहित्यका तिहावलोकन, ६ृष्ट ४ । 
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आत्मा तथा उसका नानात्व सिद्ध किया हे। जीव और शरीरका 
प्रथक अस्तित्व बताकर कर्म ओर कमंफलकी सत्ता सिद्ध की 
जगत्‌को अक्ृत्रिम ओर अनादि-अनन्त प्रतिष्ठित किया हे । 
तत्कालीन क्रियावाद, अक्रियाबाद, विनयवाद ओर अज्ञानवादका 
निराकरया कर विशिष्ट क्रियावादकी स्थापना की गइ हे ! प्रज्ञापनामें 
जीवके विविध भावोंका निरूपण है । 

राजप्रश्नीयमें श्रमणकेशीके द्वारा राजा प्रदेशीके नास्तिक- 
वादका निराकरण अनेक युक्तियों ओर दृष्टान्तोंसे किया गया है । 

नन्‍्दीसूत्र जेनदष्टिसे ज्ञानचर्चा करनेबाली अच्छी रचना हे। 
स्थानांग और समवायांगकी रचना बोढ़ोंके अंगुत्तर निकायके ढग 
की है । इन दोनोंमें आत्मा, पुदूगल, ज्ञान, नय और प्रमाण आद 
विषयोंकी चर्चा आई हे । “डप्पन्नेइ वा विगमभेइ वा घुबेइ वा? यह 
मातृऋआ त्रिपदी स्थानांगमें उल्लिखित हे, जो उत्पादादि त्रयात्मकता 
के सिद्धान्तका निरपवाद' प्रतिपादन करती है। अनुयोगद्वारमें 
प्रसाण और नय तथा तत्त्वोंका शब्दाथे प्रक्रियापूर्वक अच्छा बणुन 
है । तात्पर्य यह कि जेनदशेनके मुख्य स्तम्भोंके न केवल बीज 
ही किन्तु विवेचन भी इन आगमोंमें मिलते हैं । 

पहले मैंने जिन चार मुद्दोंको चर्चा की हे उन्हें संक्षेपमें ज्ञापक- 
तच्त्व या उपायतत्त्व ओर उपेयतत्त्व. इन दो भागोंमें बांदा जा 
सकता है | सामान्यावलोकनके इस प्रकरणमें इन दोनोंकी दृष्टिसे 
भी जेनद्शनका लेखा जोखा कर लेना उचित हे। 

सिद्धान्त-आगमकालमें मति, श्रत, अवधि, मनः:पर्यय और 
' केवलज्ञान ये पांच ज्ञान मुख्यतया ज्ञेयके जाननेके साधन माने गये 

कम हैं | इनके साथ ही नयोंका स्थान भी अधिगमके जपायोंसें 

308 है । आगमिक कालमें ज्ञानरी सत्यता और असत्यता 
( सम्यक्त्व और मिथ्यात्व ) बाह्य पदार्थोंकी यथार्थ जानने या न 
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जाननेके ऊपर निर्भर नहीं थी। किन्तु ज्ञो ज्ञान आत्मसंशोधन और 
अन्ततः मोक्षमार्गमें उपयोगी सिद्ध होते थे वे सच्चे और जो. 
मोक्तमारगोपयोगी नहीं थे वे कूठे कहे जाते थे। लोकिक दृष्टिसे शत 
प्रतिशत सच्चा सी ज्ञान यदि मोज्षमार्गोपयोगी नहीं है तो वह भ्ूठा 
ह॑ ओर लौकिऋ दृष्टिसे मिथ्याज्ञान भी यदि मोक्षमार्गोपयोगी है तो: 
वह सच्चा कहा जाता था। इस तरह सत्यता ओर असत्यत्ताकी कसोटी: 
बाह्य पदार्थंके अधीन न होकर मोक्षमार्गापयोगिता पर निर्भर थी। 
इसी लिये सम्यग्टृष्टिके सभी ज्ञान सच्चे ओर मिथ्यादृष्टिके सभी ज्ञान 
भूठे कहलाते थे | वेशेषिकसूत्रमें विद्या ओर अविद्या शब्दके प्रयोग 
बहुत कुछ इसी भूमिका पर है।.. ध 
इन पांच ज्ञानोंका प्रत्यक्ष ओर परोक्ष रूपमें विभाजन भी पूर्व 

युगमें एक भिन्न ही आधारसे था । वह आधार था आत्ममात्र- 
सापेक्षत्व । अर्थात्‌ जो ज्ञान आत्ममात्रसापेक्ष थे वे प्रत्यक्ष तथा. 
जिनमें इन्द्रिय और मनकी सहायता अपेक्षित होती थी वे 
परोक्ष थे। लोकमें जिन इन्द्रियजन्य ज्ञानोंको प्रत्यक्ष कहते हैं वे: 
ज्ञान आगमिक परम्परामें परोक्ष थे। 

आ०उमास्वाति या उमास्वामी (गृद्धपिच्छ)का तत्त्वाथसूत्र जेनधर्म 
का आदि संस्कृत सूत्र ग्रन्थ है | इसमें जीव अजीब आदि सात तत्त्वों 

का विस्तारसे विवेचन है। जेनद्शनके सभी मुख्य: 

मुद्दे इसमें सूत्रित हैं। इनके समयकी उत्तरावधि 
. विक्रमकी तीसरी शत्ताब्दी है। इनके तत्त्वाथसूत्र. 
ओर आ।० कुन्दकुन्दके प्रबचनसारमें ज्ञानका प्रत्यक्ष ओर परोक्ष, 
भेदोंमें विभाजन स्पष्ट होनेपर भी उनकी सत्यता ओर अखत्यताका 
आधार तथा लोकिक प्रत्यक्षको परोक्ष कहनेकी परम्परा जैसीकी 
तेसी चालू थी। यद्यपि झुन्दकुन्दके पंचास्तिकाय, प्रबचनसार, नियम- 
सार ओर समयसार ग्रन्थ तकंगर्भ आगमिक शैज्लीमें लिखे गये हें, 


कुन्दकुन्द और 
उमास्वाति 


सामान्यावलोकन . २५ 


फिर भी इनको भूमिका दाशनिककी अपेक्षा आध्यात्मिक ही 
अधिक हे 

इवेताम्बर विद्वान तत्त्वाथंसूत्रके तत्त्वार्थाधिगम भाष्यको स्वोपज्ञ 
मानते हैं । इसमें भी दर्शनान्तरीय चर्चाएँ नहीं के बराबर हैं| आ० 
पूज्यपादने तत्त्वाथंसूत्र पर स्वाथसिद्धि नामकी 
सारगर्भ टीका लिखों है। इसमें तत्त्वाथंके सभी 
प्रमेयोंका विवेचन है। इमके इश्टोपदेश समाधितन्त्र आदि ग्रन्थ 
आध्यात्मिक दृष्टिसे ही लिखे गये हैं। हाँ, जैनेन्द्र व्याकरणुका 
आदिसूत्र इनने “सिद्धिरनेकान्तात्‌”? ही बनाया हे । 
. २ अनेकान्त स्थापनकाल-- 

जब बोद्धदशेनमें नागाजु न, वसुबंधु, असंग तथा बोद्धन्य|यके 
पिता दिग्नागकका युग आया ओर दशेनशाद्रियोंमें इन बोद्ध- 
दाशनिकोंके प्रबल तकंप्रहारोंसे बेचेनी उत्पन्न हो 
रही थी, एक तरहसे दशनश्ञास्त्रके तारिक अंश और 
परपक्ष खंडनका प्रारम्भ हो चुका था, उस समय 
जनपरम्परामें युगप्रधान स्वामी समन्तभद्र और न्यायावतारी 
सिद्धसेनका उदय हुआ । इनके सामने सेद्धान्तिक और आगमिक 
परिभाषाओं. ओर टब्रोंको दशन के चोखटेसें बेठानेका महान 
कार्य था। इस युगमें जो धर्मसंस्था प्रतिवादियोंके आत्तेपोंका 
निराकरण कर घ्वद्शेनकी प्रभावना नहीं कर सकती थी उसका 
अस्तित्व ही खतरेमें था। अतः परचऋसे रक्षा करनेके लिये अपना 
दुर्ग स्वतः संबृत करनेके महत्त्वपूर्ण कायका प्रारम्भ इन दो महान्‌ 
आचारयने किया। 

स्वामी समन्तभद्र प्रसिद्ध, स्तुतिकार थे। इनने आप्रको स्तुति 
करनेके असंगसे आंप्रमीमांसा युकत्यनुशासन ओर बृहत्स्वयम्भू 
स्तोत्रमें एकान्तवांदोंकी आलोचनाके साथ ही साथ अनेकान्तका 


पूज्यपा 


सममन्तमभद्र- 
सिद्धसेन 
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स्थापन, स्याद्वादका लंच्षण, सुनय दुनयकी व्याख्या और अनेकान्त 
में अनेकान्त लगानेकी प्रक्रिया बताई। इनने बुद्धि ओर श 
सत्यता ओर असत्यताका आधार भमोक्षमार्गोपयोगिताकी जगह 
बाह्मार्थंकी प्राप्ति ओर अप्राप्रिको बताया" | “स्वपरावभासक बुद्धि 
प्रमाण है? यह प्रमाणका लक्षण स्थिर किया*, तथा अज्ञाननिवृत्ति 
हान उपादान ओर उपेक्षाकों प्रमाणका फल बताया* । इंनका 
समय ररी ३री शताब्दी है। 


आ० सिद्धसेनने सनन्‍्मतितर्क सूत्रमें नय ओर अनेकान्तका 
गम्भीर विशद॒ और मोलिक विवेचन तो किया ही है पर उनकी 
विशेषता है न्‍्यायके अबतार करने की | इनने प्रमाणुके स्वपराव- 
भासक लक्षणमें 'बाधवर्जितः* विशेषण देकर उसे विशेष समृद्ध 
किया, ज्ञानकी प्रमाणता और अप्रमाणताकां आधार मोक्षमार्गोप- 
योगिताकी जगह धर्मकीतिकी तरह 'मेयविनिश्चयः को रखा। 
यानी इन आचार्येके युगसे ज्ञान! दाशनिक ज्षेत्रमें अपनी प्रमाणता' 
बाह्याथ्थकी प्राप्ति या भेयविनिर्चयसे ही साबित कर सकता था। 
आ।० सिद्धसेनने न्यायावतारमें प्रमाणुके प्रत्यक्ष, अनुमान ओर 
आगम ये तीन भेद किये है।इस प्रमाणन्रित्ववादकी परम्परा 
आगे नहीं चली। इनने प्रत्यज्ञ ओर अनुमान दोनोंके स्वार्थ 
ओर पराथ भेद किये हैं। अनुमान ओर हेतुका लक्षण करके 


दृष्टान्त दूषण आदि पराथानुमानके समस्त परिकरका निरूपण 
किया है। 


जब दिग्नागने हेतुका लक्षण “त्रिलक्षएः स्थापित किया ओर 


१ आप्तमी० श्लो०ग ८७ । . २ बृहत्स्व० श्लो० ६३ । 
३ आप्मी० श्लो० १०२। ४ न्यायावतार श्लो० १।. 
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हेतुके लक्षण तथा शाब्वार्थंकी पद्धति पर ही शास्त्रा्थ होने लगे 
तब पात्रस्वामीने त्रिलक्षणकद्थन ओर श्रीदत्तने . 


पात्रकेसरी 

के पनिणेय ग्रन्थोंमें हेतुका अन्यथानुपपत्तिरूपसे 
हे एक लक्षण स्थापित किया ओर “वाद? का सांगोपांग 

विवेचन किया । 


रे भ््माणव्यवस्था युग-- 

आ० जिनभद्गरगणिक्षमाश्रमण ( ई० उबीं सदी ) अनेकान्त और 
नय आ।दिका विवेचन करते हैं तथा प्रत्येक प्रमेयमें उसे लगानेकी 
जिनभद् और अति भी बताते हैं। इनने लोकिक इन्द्रियप्रत्यक्षको 
जो अभी तक परोक्ष कहा जाता था ओर इसके कारण 
क्‍ व्यवहारमें अघमंजसता आती थी, संव्यवहार प्रत्यक्ष 
संज्ञा दी* अर्थात्‌ आगमिक परिभाषाके अनुसार यद्य पि इन्द्रियजन्य 
ज्ञान परोक्ष ही है पर लोकव्यवहारके निवोहार्थ उसे संव्यवहार 
प्रत्यक्ष कहा जाता है। यह संव्यवहार शब्द विज्ञानवादी बोढ्ोंके यहाँ 
प्रसिद्ध रहा है। भट्ट अकलंकदेव ( ईं०७ वीं) सचमुच जेन 
प्रमाणशास्त्रके सज्जीव प्रतिष्ठापक हैं। इनने अपने लघीयख्रय 
( का० ३, १० ) में प्रथमतः प्रमाणके दो भेद करके फिर प्रत्यक्ष 
के स्पष्ट रूपछे मुख्यप्रत्यज्ञ ओर सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष ये दो 
भेद किये हैं। परोक्षप्रमाणके भेदोंमें स्मृति, प्रत्यभिज्ञान, तकं, 
अनुमान ओर आगमकों अविशद ज्ञान होनेके कारण स्थान 
दिया। इस तरह प्रमाणशास्त्रकी व्यवस्थित रूपरेखा यहाँसे 
प्रारम्भ होती है 

अनुयोगद्वार, स्थानांग और भगवत्तीसूत्रमें प्रत्यच्ञ, अनुमान, 
उपसान और आगम इन चार ग्रमाणोंका निर्देश मिलंता हे। 
यह परम्परा न्यायसूत्रकी हे । तत्त्वाथभाष्यमें इस परम्पराकों 


ग्रकलंक 


टलपकलननत या + +०- 
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“लयवादान्तरेश” रूपसे निर्देश करके भी इसको स्घपरम्परामें 
स्थान नहीं दिया है ओर न उत्तरकालीन किप्ती जन प्ंथर्में 
इनका कुछ विवरण या निर्देश ही है। सम्रस्त उत्तरकालीन जेन- 
दश नेकोंने अकलंऊ द्वारा प्रतिष्ठापित प्रमाण पद्धतिको ही पल्लबित 
ओर पुष्पित करके जेन न्यायोद्यानकों सुवासित किया है । 

उपाय तत्त्वोंमें महत्त्वपूर्ण स्थान नय ओर स्याद्वादका है। नय 
सापेक्ष दृष्टिका नामान्तर है। स्याद्गाद भाषाका वह निर्दोष प्रकार 
है जिसके द्वारा अनेकान्त वस्तुके परिपूर्ण ओर यथार्थ 
रूपके अधिकसे अधिक समीप पहुँचा जा सकता हे । 
आ० कुन्दकुन्दके पंचास्तिकायमें सप्तमंगीका हमें स्पष्ट रूपसे उल्लेख 
मिलता है। भगवतीसूत्रमें जिन अनेक भंगजालोंका वर्णन 
है, उनमेंसे प्रकृत सात भंग भी छाँटे जा सकते हें*। स्वामी 
समन्तभद्रकी आप्रमीमांसामें इसी सप्तमंगीका अनेक दृष्टियाँप्ते 
विवेचन है। उसमें सत्‌-असत्‌ , एक-अनेक, नित्य-अनित्य, द्वेत- 
अद्वेत, देव-पुरुषाे, पुण्य-पाप आदि अनेक प्रमेयोंपर इस सप्तभंगी 
को लगाया गया है। सिद्धसेनके सन्‍्मतितकेमें अनेकान्त ओर 
नयका विशद वर्णन है । आ० समन्तभद्गने” “विधेय वाये” आदि 
रूपसे सात प्रकारके पदार्थ ही निरूपित किये हैं। देव और 
पुरुषाथंका जो विवाद उस समय दृढ़ मूल था उसके विषयमें स्थामी- 
समन्तभद्रने स्पष्ट लिखा है? कि न तो कोई कार्य केवल देवसे 
होता है ओर न केवल पुरुषा्थेंसे। जहाँ बुद्धिपूरवेक प्रयत्नके 
अभावमें फल्न प्राप्ति हो वहाँ देवकी प्रधानता माननी चाहिये और 
पुरुषाथंको गोण तथा जहाँ बुद्धिपूवंक प्रयक्ञसे कार्यसिद्धि हो वहाँ 

पुरुषार्थकों प्रधान ओर देबकों गोण मानना चाहिए । 


उपायतत्त्व 


१ देखो जैनतर्क वार्तिक प्रस्तावना पृ० ४४-४८ । 
२ बृहत्स्व० श्लोग श्श्य।+। ३ आप्तमी० श्लो० ६१।. 
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इस तरह आ० समन्तभद्र ओर सिद्धसेनने नय सप्तमंगी अनेकान्त 
आदि जनदशेनके आधारभूत पदार्थोंका सांगोपांग विवेचन किया है। 
इन्होंने उस समयके प्रचलित सभी वादोंका नय दृष्टिसे जैनदशेनमें 
'समन्वय किया ओर सभी वादियोंमें परस्पर विचारसहिष्णुता 
ओर समता लानेका प्रयत्न किया । इसी युगमें न्‍्यायभाष्य, योग- 
भाष्य ओर शावरभाष्य आदि भाध्य रचे गये हैं । यह युग भारतीय 
तकंशास्त्रके विकासका प्रारंभ युग था। इसमें सभी दशन अपनी 
अपनी तेयारियाँ कर रहे थे। अपने तक शस्त्र पेना रहे थे । दशेन 
ज्षेत्रमें सबसे पहिला आक्रमण बोद्धोंकी ओरसे हुआ । जिसके से ना- 
पति थे नागाजु न ओर दिग्नाग । तभी वेदिक दाशनिक परम्परामें 
न्यायवातिककार उद्योतकर, मीमांसाइलोकबातिककार कुमारिल- 
भट्ट आदिने वेदिकद्शनके संरक्षणमें पर्याप्त प्रयत्न किये। आ० 
मल्लवादिने द्वादशार नयचक्र ग्न्थमें विविध भंगों द्वारा जेनेतर 
'इृष्टियोंके.समन्वयका सफल प्रयत्ञ किया। यह ग्रंथ आज मलरूपमें 
उपलब्ध नहीं हे । इसकी सिंहुगरि क्षमाश्रमणकृत वृत्ति उपलब्ध _ 
सी युगमें सुमति श्रीदत्त, पात्रस्वामी, आदि आचारयनि 
 'जेनन्यायके विविध अंगोंपर स्व॒तन्त्र ओर व्याख्या अन्थोंका निर्माण 
प्रारम्म किया । 
वि० की ७ वीं ओर ८ वीं शताब्दी दर्शनशास्त्रके इतिहासमें 
विप्रवका युग था। इस समय नालन्दा विश्वविद्यालयके आचायें 
'घर्मेपालके शिष्य धर्मकीर्तिका सपरिवार उदय हुआ। शास्त्रार्थोक्ी 
'धूम मची हुईं थी। धर्मकीतिने सदलबल प्रबल तकबलसे. वेदिक 
'दशंनोंपर प्रचंड प्रहार किये। जेनदशन भी इनके आत्तेपोंसे नहीं बचा 
था। यद्यपि अनेक मुद्दोंमें जेनदशन ओर बोद्धदशेन समानतन्‍्त्रीय 
-थे, पर क्षणिकवाद नेरात्म्यवाद शून्यवाद विज्ञानवाद आदि बोड़बादों- 
"का दृष्टिकोश ऐकान्तिक होनेके कारण दोनोंमें स्पष्ट विरोध था 


रद .. जेनदर्शन: ' 


ओर इसीलिये इनका प्रबल खंडन जेनन्यायके ग्रन्थोंमें पाया जाता 
है। धर्मकीर्तिके आत्तेपोंके उद्धाराथ इसी समय प्रभाकर, व्योमशिव,, 
मंडनसिश्र, शंकराचायय, भट्ट जयन्त, वाचस्पतिमिश्र, शालिकनाथ 
आदि बेदिक दर्शनिकोंका प्रादुर्भाव हुआ। इन्होंने वेदिकदशेनके 
संरक्षणके लिये भरसक प्रयत्ञ किये । इसी संघर्षयुगमें जेनन्यायके 
प्रस्थापक दो महान आचाय॑ हुए | वे हैं अकलंक और हरिमद्र । 
इनके बोद्धोंस जमकर शास्त्रार्थ हुए। इनके ग्रथोंका बहुभाग 
बोड्धदर्शनके खंडनसे भरा हुआ है । धर्मकीर्तिके प्रमाणबातिक ओर 
प्रमाणविनिश्चय आदिका खंडन अकलंकके सिद्धिविनिश्चय, न्‍्याय- 
विनिश्चय, प्रमाएसंग्रह ओर अष्टशती आदि प्रकरणोंमें पाया जाता 
है। हरिभद्रके शाखवार्तासमुच्चय, अनेकान्तजयपताका और अनेकान्त- 
वादप्रवेश आदिमें बौद्धदर्शनकी प्रखर आलोचना है। एक बात 
विशेष ध्यान देने योग्य है कि जहाँ बेदिकदर्शनके ग्रन्थों में इतर मतों का. 
मात्र खंडन ही खंडन हे वहाँ जेनदर्शनम्न्धोंमें इतर मततोंका नय॑ 
ओर स्याद्वाद पद्धतिसे विशिष्ट समन्वय भी किया गया है। इस तरह 
मानस अहिंसाकी उसी उदार दृष्टिका परिपोषण किया गया है। 
हरिभद्रके शास्त्रवार्तासमुच्चय, षड़दर्शनसमुश्रयः और धर्मसंप्रहणी 
आदि इसके विशिष्ट उदाहरण हें। यहाँ यह लिखना अप्रासंगिक नहीं 
होगा कि चार्बाक, नेयायिक, वेशेषिक, सांख्य और मीमांसक आदि 
मतोंके खंडनमें धमकीतिने जो अथक श्रम किया है उससे इन 
आचार्योका उक्त मतोंके खंडनका कार्य बहुत कुछ सरल बन गया था । 
जब धम्मकीर्तिके शिष्य देवेन्द्रमति, ग्रज्ञाकरगुप्त, कर्णकगोमि,. 
शांतरक्षित और अचंट आदि अपने प्रमाणवार्तिक टीका,प्रमाणवार्ति- 
कालंकार,प्रमाणवातिक स्ववृत्तिटीका, तत्त्वसंग्रह,वादन्‍्यायटीका और 
हेतुबिन्दुटीका आदि ग्रन्थ रच चुके और इनमें छुमारिल, इश्वरसेन 
और मंडनमिश्र आदिके सतोंका खंडन कर चुके ओर वांचस्पति,जयन्त 
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आदि उस खंडनोद्धारके कार्यमें 5यस्त थे तब इसी युगमें अनन्तवीयने 
बोद्धदशनके खंडनमें सिद्धिवनिश्चय टीका बनाई। आचाये' सिद्धसेन 
के सन्‍्मतिसूत्र और अकलंकदेवके सिद्धिविनिर्वयकों जैनदशन 
अभावक अन्योंमें स्थान प्राप्त हे। आ० विद्यानन्दने तत्त्वाथर्लोक- 
वातिक, अष्टसहर्ली,आप्परीक्षा, पत्रपरीज्षा, सत्यशासन परीक्षा ओर 
युकत्यनुशासन टीका जेसे जेनन्यायडे मूघेन्य ग्रन्थोंकी बनाकर अपना 
नाम साथ्थेक किया। इसी समय उद्यनाचाये, भट्ट श्रीधर आदि 
बेदिक दाशनिकोंने वाचस्पति मिश्रके अवशिष्ट कार्येको पूरा किया 
यह युग विक्रमकी ८वी ६वीं सदीका था। इसी समय आधचाये 
माशणिक्यनंदिने परीक्षामुख सूत्रकी रचना की । यह जेनन्यायका आद्य 
सूत्र भन्‍्थ है जो आगेके सूत्र अन्थोंके लिये आधार भूत आदशे 
सिद्ध हुआ । 


वि० की दसवीं सदीमें आ० सिद्धषिसूरिने न्‍्यायावतार पर 
टीका रची । 

वि० ११-१२वीं सदीको एक प्रकारसे जेनदशेनका मध्याह्ोत्तर 
समभना चाहिए। इसमें बादिराजसूरिने न्‍्यायविनिश्चय विवरण ओर 
प्रभाचन्द्रने प्रमेयकमलमा'्तेण्ड और न्यायकुमुदचन्द्र जेसे बृहत्काय 
टीका अन्थोंका निर्माण किया। शांतिसूरिका जेनतकेवार्तिक, अभय- 
देव सूरिकी सन्मतितक टीका, जिनेश्वर सूरिका प्रमाणलक्षण 
अनन्तवीयंकी प्रमेयरत्रमाला, हेमचन्द्र सूरिकी प्रमाणमीमांसा, 
वादिदेव सूरिका प्रमाणनयतत्त्वालोकालंकार ओर स्याद्वादरत्ञाकर 
चन्द्रप्रभसूरिका प्रमेयरलकोष, मुनिचन्द्र सूरिका अनंकान्त जयपताका 
का टिप्पण आदि' अन्थ इसी युगकी क्ृतियाँ हैं 


तेरहवीं शताह्दीमें मलयगिरि आचायें एक समथः टीकाकार 
हुए । इसी युगमें मछ्िषेणकी स्याह्वाद मंजरी, रत्रप्रभ सूरिकी रल्ाकरा- 


श्द जेनदर्शन 


वतारिका, चन्द्रसेनकी उत्पादादिसिद्धि, रामचम्द्र गुणचन्द्रका द्रव्या- 
लंकार आदि ग्रन्थ लिखे गये। 

१७ वीं सदीमें सोमतिलककी षडदशन समुच्चयटीका, १५ वीं 
सदीमें गणरत्रकी पडद्शेन समुश्चय ब्हद्वृत्ति, राजशेखरकी स्याद्वाद 
कलिका आदि, भावसेन त्रविद्यदेवका बिश्वतत्त्वप्रकाश आदि 
महत्त्वपूण भ्रन्थ लिखे गये। घर्मभूषशकी न्यायदीपिका भी इसी 
युगकी महत्त्वकी कृति है । 

४ नवीन न्‍्याययुग-- 

विक्रमकी तेरहबीं सदीमें गंगेशोपाध्यायने नव्यन्यायकी नींब 
डाली ओर प्रमाण प्रमेयको अवच्छेदकावच्छिन्नकी माषामें 
जकड़ दिया। सत्रहवीं शताब्दीमें उपाध्याय यशोविजयजीने नठ्य- 
न्यायकी परिष्कृत शेल्लीमें खडनखंडखाद्य आदि अनेक ग्रन्थोंका 
निर्माण किया और उस युग तकके विचारोंका समन्वय तथा उन्हें 
नव्यढंगसे परिष्कृत करनेका आद्य और महान प्रयथत्ष किया। 
विमलदासकी सप्रमंगितरंगिणी नव्य शेलीकी अकेली और अनठी 
रचना है । अठारहबीं सदोमें यशस्व॒तसागरने सप्तपदार्थी आदि 
ग्रन्थोंकी रचना की | 

अकलंकदेवके प्रतिष्ठापित प्रमाणशाल्र पर अनेकों बिद्वच्छिरो 
मणि आचारयोने अन्थ लिखकर जेनदशनके विकासमें जो भगीरथ 
प्रयत्न किये हैं उनकी यह एक झलक मात्र है। 

इसी तरह उपेयंके उत्पादादिश्नयात्मक स्वरूप तथा आत्माके 
स्व॒तन्त्र तथा अनेक द्रव्यत्वकी सिद्धि उक्त आचायोके ग्न्धों में वराबर 
पाई जाती है। 

मूलतः जनधर्म आचारप्रधान है । इसमें तत्त्वज्ञानका उपयोग 
भी आचारशुद्धिके लिए ही है। यही कारण है कि तके जेसे शुष्क 
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शाखत्रका उपयोग भी जेनाचार्योने समन्वय और समताके स्थापममें 
किया है। दाशेनिक कटाकटीके युगमें भी इस प्रकारकी समता 
कल ओर उदारता तथा एकताके लिये प्रयोजक समन्वयरृष्टि 
का कायम रखना अहिंसाक्ते पुजारियोंका ही कार्य था। 
स्याह्गादके स्वरूप तथा उसके प्रयोगकी विधियोंके विवेचनमें ही 
जैनाचार्योने अनेक ग्रन्थ लिखे हैं। इस तरह दाशैनिक एकता 
स्थापित करनेमें जेनदशेनका अकेला ओर स्थायी- प्रयत्न रहा है। 
इस जैसी उदार सूक्तियाँ अन्यत्र कम मिलती हैं | यथा-- 
“भवब्रीजाह्लरजलदा रागादाः क्षुयमुपागता यस्य । 
ब्रह्म वा बिष्णुवां हये जिनो वा नमस्तस्मै |-हेमचन्न 
अर्थात्‌ जिसके संसारको पुष्ट करनेवाले रागादि दोष विनष्ट 
हो गये हैं, चाहे वह ब्रह्मा हो, विष्णु हो, शिव हो, या जिन हो 
उसे नमस्कार है। 
“पक्तपातो न मे बीरे न द्वेषः कपिलादिषु । 
युक्तिमद्व्चनं यस्‍्य तध्य काये: परिग्रह: ॥? -लोकतत्निणुय 
अर्थात्‌ मुझे महावीरसे राग नहीं है ओर न कपिल आदिसे 
छेष | जिसके भी वचन युक्तियुक्त हों, उसकी शरण जाना चाहिये । 


२ विषय प्रवेश 

भारत धर्मप्रधान देश है। इसने सदा से “मैं' और “विश्व 
तथा उनके परस्पर सम्बन्धकों लेकर चिन्तन ओर मनन किया है। 
द्रष्ठा ऋषियोंने ऐहिक चिन्तासे मुक्त हो उस 
आत्मतत्त्वके गवेषणमें अपनी शाक्ति लगाई है 
जिसकी धुरी पर यह संसारचक्र घ॒मता है। मनुष्य एक सामा- 
जिक प्राणी हे। बह अकेला नहीं रह सकता । उसे अपने आस- 
पासके प्राणियोंसे सम्बन्ध स्थापित करना ही पड़ता है। आत्म- 
साधनाक्रे लिये भी चारों ओरके वातावरणकी शान्ति अपेक्षित 
होती है। व्यक्ति चाहता है कि मैं स्वयं निराकुल कैसे होऊेँ? 
राग-ह्ष आदि इन्होंसे परे होकर निद्वेन्द्र दशामें किस प्रकार 
पहुंचू १ ओर समाज तथा विश्यमें सुख-शान्तिका राज कैसे हो ! 
इन्हीं दो चिन्ताओंमेंसे समाज रचनाके अनेक प्रयोग निष्पन्न हुए 
तथा होते जा रहें है । व्यक्तिकी निराकुल होनेको प्रबल इच्छाने 
यह सोचनेको वाध्य किया कि आखिर <ा्यक्तिः है क्‍या ९ क्‍या 
यह जन्मसे सरण तक चलनेवाला भोतिक पिण्ड ही है या मृत्युके 
बाद भी इसका स्वतन्त्र रूपसे अस्तित्व रह जाता है ९ उपनिषद्‌ के 
ऋषियोंको जब आत्मतत्त्वके विवादके बाद सोना, गायें और 
दासियोंका परिग्रह करते हुए देखते हैं तब ऐसा लगता है कि यह 

आत्म-चर्चा क्या केबल लौकिक प्रतिष्ठाका साधनमात्र ही हे ९ 


दर्शनकी उद्भूति 
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क्‍या इसीलिये बुढ्धने आत्माके पुनजेन्मकों अव्याकरणीयः 
बताया ९ ये सब ऐसे प्रश्न हैं जिनने “आत्मजिज्ञासा” उत्पन्न की 
ओर जीवन संघर्षने सामाजिक रचनाके आधारभूत तत्त्वोंकी खोज 
की ओर प्रवृत्त किया। पुनजन्मकी अनेक घटनाओं ने कौतूहल उत्पन्न 
किग्रे । अन्ततः भारतीय दशेन आदक्मतत्त्व, पुनजेन्म और उसकी 
भ्रक्रियाके विवेचनमें प्रवृत्त हुए । बोद्धदशेनमें आत्माकी अभोतिकता 
का समथन तथा शाब्बार्थ पीछे आये अवश्य, पर मूलमें बुद्धने 
इसके स्व॒रूपके सम्बन्धमें मोन ही रखा। इसका विवेचन उनने 
दो 'नः के सहारे किया ओर कहा कि-आत्मा न तो भौतिक है 
ओर न शाइवत ही है। न वह भूतपिण्डकी तरह डच्छिन्न होता है 
ओर न उपनिषद्वादियोंके अनुसार शाश्वत होकर सदा काल एक 
रहता है। फिर है क्‍या ९ इसकों उनने अनुपयोगी (इसका जानना 

न निर्वाशके लिए आवश्यक है और न ब्रह्मचयंके लिये ही) कहकर 
टाल दिया । अन्य भारतीय दशेन “आत्म? के स्वरूपके सम्बन्धमें 
चुप नहीं रहे, किन्तु उन्होंने अपने अपने अन्थोंमें इतर मतोका 
निरास करके पर्याप्त ऊद्यापोह किया है। उनके लिये यह मूलभूत 
समस्या थी | जिसके ऊपर भारतीय चिन्तन और साधनाका महा- 
 ग्रासाद खड़ा होता है । इस तरद्द संक्षेपमें देखा जाय तो भारतीय 
दर्शनोंकी विन्‍्तन और मननकी घुरी “आत्मा ओर विश्वका स्वरूप? 
ही रही है। इसीका श्रवण, दर्शन, मनन, चिन्तन और निदध्यासन 
जीवनके अन्तिम लक्ष्यथे |... 

. साधारणतया दशैनका मोटा ओर स्पष्ट अथ हे साक्षात्कार 
करना, ग्रत्यक्षज्ञान से किसी वस्तुका निर्णय करना । यदि दशेनका 
मत यही अथे॑ है तो दशनोंमें तीन: ओर  छहकी तरह द 

. .. परस्पर विरोध क्यों हे १ प्रत्यक्ष दशनसे जिन पदार्थों- 
के अय था निश्चय किया जाता है उनमें विरोध, विवाद या 
मतभेदकी गुझ्लाइश नहीं रहती । आज्का विज्ञान इसीलिये प्रायः 
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निविबाद ओर सर्वेमतिसे सत्यपर प्रतिष्ठित माना जाता है कि: 
उसके प्रयोगांश केवल दिमागी न द्वोकर प्रयोगशालाओं में प्रत्यक्ष 
ज्ञान या तन्मूलक अव्यभिचारी कायकारणभावकी दृढ़ भित्तिपर 
आश्रित होते है। हाइड्रोजन ओर ऑक्सिजन मिलकर जल बनता 
है? इसमें मतभेद तभी तक .चलता है जंब तक  प्रयोगशालामें 
दोनोंकों मिलाकर जल नहीं बना दिया जाता। जब दशनोंमें 
पग-पग पर पूर्व पश्चिम जेसा विरोध विद्यमान है तब स्वभावतः- 
जिज्ञासुको यह सन्देह होता हे कि-द्शन शब्दका सचमुच 
साक्षात्कार अथ है या नहीं ? या यदि यही अथ॑ है तो बस्तुके पूर्ण 
रूपका वह दर्शन है या नहीं ९ यदि वस्तुके पूर्ण स्वरूपका दशन 
भी हुआ हो तो उसके वर्णनकी प्रक्रियामें अन्तर है क्या ९ दर्शनोंके. 
परस्पर विरोधका कोई न कोई ऐसा ही हेतु होना ही चाहिये। 
दूर न जाइए, सवंधा और सर्वतः सन्निकट ओर ग्रतिश्वास 
अनुभवमें आनेवाले आत्माके स्वरूप पर ही दशेनकारोंके साक्षात्कार 
पर विचार कोजिये । सांख्य आत्माकों कूटस्थ नित्य मानते हैं ॥ 
इनके मतमें आत्मा साक्षी चेता निगुण अनाद्यनन्त अविकारी और 
नित्य तत्त्व है । बोद्ध ठीक इसके बिपरीत प्रतिक्षण परिवतंनशील 
चित्तक्षणरूप ही आत्मा मानते हैं। नैयायिक वेशेषिक परिवतेन तो 
मानते हैं, पर वह परिवतेन भिन्न गुण तथा क्रिया तक ही सीमित 
हे, आत्मामें उसका असर नहीं होता। मीमांसकने अवस्थाभेद- 
कृत पंरिव्तन स्वीकार करके भो और उन अवस्थाओंका द्रव्यसे 
कथख्ित्‌ भेदाभेद मानकर भी द्रव्यको नित्य स्वीकार किया है। 
जेनोंने अवस्था-पर्यायभेदक्ृत परिवतेनके मूल आधार द्रव्यमें परि- 
वर्तेन कालमें किसी स्थायी अंशको नहीं माना, किन्तु अविच्छिन्न 
पर्यायपरम्पराके अनाग्यनन्त चालू रहनेको ही द्रव्य माना है। यह 
पर्यायपरम्परा न कंभी विच्छिन्न होती है और न उच्छिन्न ही । वेदान्ती 
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इस जीवको ब्रह्मका प्रातिभासिक रूप मानता है तो चार्बाक इन 
सबसे भिन्न भूतचतुष्टयरूप ही आत्मा स्वीकार करता है। उसे 
आत्माके स्व॒तन्त्र तत्त्वके रूपमें कभी दशैन नहीं हुए । यह तो 
आत्माके स्वरूप दशेनका हाल है। अब उसकी आकृति पर विचार 
करें तो ऐसे ही अनेक दर्शन मिलते हैं। “आत्मा अमूत्त है या मू्त 
होकर भी वह इतना सूक््मतम है कि हमें इन चर्मचक्षुओंसे नहीं 
दिखाई देता? इसमें सभी एकमत हैं | इंसलिये कुछ अतीन्द्रियदर्शी 
ऋषियोंने अपने दशेनसे बताया कि आत्मा सर्वव्यापक है, तो दूसरे 
ऋषियोने उसका अणुरूपसे साक्षात्कार किया, बह वटबीजके समान 
अत्यन्त सूक््म है या अंगुष्ठमात्र है। कुछको देहरूप ही आत्मा 
दिखा तो किन्हींको छोटे बड़े देहके आकार संकोच-विकासशील | 
विचारा जिज्ञासु अनेक पगड्डंडियोंवाले इसे दशराहेपर खड़ा होकर 
दिग्ध्रान्त हो जाता है। वह या तो दर्शनशब्दके अर्थ में ही शंका 
करता है या फिर दर्शनकी पूर्णतामें ही अविश्वास करने लगता 
है। प्रत्येक दशेनका यही दावा है कि वही यथार्थ और पूर्ण है । 
एक ओर ये दर्शन मानवके मनन-त्ककों जगाते हैं, पर ज्योंही 
मनन तक अपनी स्वाभाविक खुराक माँगता है तो “तकों5प्रतिष्ठ:7" 
. /तर्काप्रतिष्ाानात्‌”' “नैषा तकेण मतिरपनेया'” जेसे बन्धनोंसे उसका 
मुंह बन्द किया जाता है। तकसे कुछ नहीं हो सकता” इत्यादि 
तकनेराश्यका प्रेचार भी इसी परम्पराका काय है। जब इन्द्रियगम्य 
पदार्थो्में तकेकी आवश्यकता नहीं ओर उपयोगिता भी नहीं हे 
तथा अतीन्द्रिय पदार्थामें उसकी निःसारता एवं अक्षमता है तो 
फिर उसका क्षेत्र क्या बचता है? आचाय हरिभद्र तर्ककी असमथता 
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बहुत स्पष्ट रूपसे बताते हैं-- 

“ज्ञायेरन्‌ हेतुवादेन पदार्थां यद्यतीन्द्रियाः । 

कालेनैतावता तेषां कृतः स्थादर्थनि्णय; |? -योगदृश्टिख० १४४५ | 

अर्थात्‌-यदि हेतुवाद-तकके द्वारा अतीन्द्रिय पदार्थोका 
निश्चय करना शक्य होता तो आज तक बड़े बड़े तकमनीषी हुए, 
वे इन पदार्थोका निर्णय अमी तक कर चुके होते। परन्तु अती- 
र्द्रिय पदार्थोके स्वरूपकी पहेली पहिले से भी अधिक उलमो हे । 
उस विज्ञानकी जय मनाना चाहिये जिसने भोतिक पदार्थोकी 
अतीन्द्रियता बहुत हद तक समाप्त कर दी है और उसका फेसला 
अपनी प्रयोगशालामें कर डाला है । कु 

बौद्ध परम्परा में दर्शन शब्द निर्विकल्पक प्रत्यक्षके अथ्मे 
“यवह्नत होता है । इसके द्वारा यद्यपि यथार्थ वस्तुके सभी धर्मोका 
अनुभव हो जाता है, अखंडभावसे पूरी वस्तु 
इसका विषय बन जाती है, पर निश्चय नहीं 
होता-उसमें संकेतानुसारी शब्दप्रयोग नहीं 
होता । इसलिये उन उन अंशोंके निश्चयके लिये विकव्पज्ञान 
तथा अनुमानकी प्रेव्ृत्ति होती है। इस निर्विकस्पक प्रत्यक्षके द्वारा 
बस्तुका जो स्वरूप अनुभवमें आता हे वह वस्तुतः शब्दोंके 
अगोचर है। शब्द वहाँ तक नहीं पहुँच सकते । समस्त वाच्य- 
वाचक व्यवहार बुद्धिकल्पित है, वह दिमाग तक ही सीमित हे । 
अतः इस दर्शनके द्वारा हम वस्तुको जान भी लें तो भी वह उसी 
रूपमें हमारे वचन-व्यवहारमें नहीं आ सकती । साधारण रूपसे 
. इतना ही समझ सकते हैं कि निर्बिकल्पक दर्शनसे वस्तुके अखंड 
रूपकी कुछ भाँकी मिलती हे, जो शब्दोंके अगोचर है। अतः 
दर्शनशास्त्र” का दर्शन शब्द इस “निविकल्पक प्रत्यक्ष” की सीमामें 
नहीं बंघ सकता; क्‍योंकि दरशेनका सारा फेलाव विकल्पक्षेत्र और 
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शब्दप्रयोगकी भूमि पर हुआ है । 
अ्थंकियाके लिये बस्तुके निश्चयकी आवश्यकता है। यह 
निश्चय विकल्परूप ही होता है। जिन विकलपोंको बस्तुद्शवका 
पृष्ठचल् प्राप्त हैं, वे प्रमाण हैं. अर्थात्‌ जिनका सम्बन्ध साक्षात्‌ या 
रम्परास्े बसस्‍तुके साथ जुड़ सकता हे वे ग्राप्य वस्तुकी दृष्टिसे 
प्रमाणकोटिमें आ जाते हैं । जिन्हें दर्शनका पृरष्ठबल ग्राप्त नहीं हे 
अर्थात्‌ जो केबल विकल्पवासनासे उत्पन्न होते हैं वे अप्रमाण हैं । 
अतः यदि दर्शन शब्दको आत्मा आदि पदार्थोक्रे. सामान्यावलोकन 
अथमें लिया जाता है तो मतभेदकी गुल्लाइश कम है। मतभेद तो 
उस सामान्यावलोकनकी व्याख्या और निरूपण करनेमें हे । एक 
सुन्दरीका शव देखकर भिछ्ुकी संसारकी असार दशाकी भावना 
होती है तो कामीका मन गुदगुदाने लगता है। कुत्ता उसे अपना 
भक्ष्य समझ कर प्रसन्न होता है। यद्यपि इन तीनों कल्पनाओंके 
पीछे शवदर्शन है, पर व्याख्याएँ ओर कल्पनाएँ जुदी-जुदी हैं" । 
यद्यपि निर्षिकल्पक दशैन वस्तुके अभावमें नहीं होता ओर वही 
दर्शन प्रमाण है जो अथससे उत्पन्न होता हे, पर प्रश्न यह है कि- 
कोन दर्शन पदा्थसे उत्पन्न हुआ है या पदर्थकी सत्ताका अविनाभावी 
है ? अत्येक दर्शनकार यही कहनेका आदी है कि-हमारे दर्शनकार 
ऋषिने आत्मा आदिका उसी प्रकार निर्मल बोधसे साक्षात्कार 
किया है जेसा कि उनके दर्शनमें वर्णित हे। तब यह निर्णय के पे 
हो कि-“अमुक दशेन वास्तविक अरथंसमुद्भूत है ओर अमुक दशन 
मात्र कपोलकल्पित ?! अतः दशन शब्द की यह निर्विकल्पक रूप 

व्याख्या भी दशनशास्त्रके दशेन'को अपने में नहीं बाँध पाती 


१ “परिवराटकासुकशुनाम्‌ एकस्यां प्रमदातनों | 
कुण प॑ कामिनी भक्तयस्तिस् एता हि कल्पना; ||” 
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संसारका प्रत्येक पदार्थ अनन्त घर्मोका अखंड मोलिक पिण्ड 
है । पदार्थका विराट्‌ स्वरूप समग्रभावसे वचनोंके अगोचर हे । 
वह सामान्य रूपसे अखंड मोलिककी दृष्टिसे ज्ञानका 
विषय होकर भी शब्दकी दोड़के बाहर हे। केवल- 
ज्ञानमें जो वस्तुका स्वरूप कलकता है, उसका अनन्त्वाँ 
भाग ही रब्दके द्वारा प्रज्ञापनीय होता हे। ओर जितना शब्दके 
द्वारा कहा जाता है उसका अनन्तवाँ भाग श्रुतनिबद्ध द्वोता है । 
तात्पर्य यह कि-श्रुतनिबद्धरूप दर्शनमें पूर्ण वस्तुके अनन्त 
धर्मोका सगग्न भावसे प्रेतिपादन होना शक्य नहीं है। उस अखंड' 
अनन्तधमंबाली वस्तुको विभिन्‍न दर्शनकार ऋषियोंने अपने अपने 
दृष्टिकोश से देखनेकां प्रयास किया हे ओर अपने दृश्टिकोणोंको 
जब्दोंमें बाँधनेका उपक्रम किया है। जिस प्रकार वस्तुके धर्म अनन्त 
हैं उसी प्रकार उनके दर्शक दृष्टिकोण भी अनन्त हैं और 
प्रतिपादनके साधन शब्द भी अनन्त ही हैं । जो दृष्टियाँ 
वस्तुके स्वरूपका आधार छोड़कर केवल कल्पनालोकमें दोड़तीं 
हैं, वे बस्तुस्पर्शी न होनेके कारण दशनामास ही हैं, सत्य नहीं । जो 
वस्तुस्पशे करनेवाली दृष्टियाँ अपनेसे भिन्न वस्त्वंशको अहण करने- 
वाले दृष्टिकोणोंका समादर करती हैं, वे सत्योन्मुख होनेसे सत्य हैं । 
जिनमें यह आग्रह है कि भेरे द्वारा देखा गया वस्तुका अंश ही सच 
हे, अन्यके द्वारा जाना गया भिथ्या हे, वे वस्तुस्वरूपसे पराड्मुख 
होनेके कारण मिथ्या ओर विसंबादिनी होतीं हैं। इस त्तरह 
बस्तुके अनन्तथधर्मा स्वरूपको केन्द्रमें रखकर उसके ग्राहक विभिन्न 
“ष्टिकोण! के अथमें यदि दशन शब्दका व्यवहार माना जाय तो 
वह कथमपि सार्थक हो सकता है। जब जगतूका अंत्येक पदाथ 
सत्‌-असत्‌ , नित्य-अनित्य, एक-अनेक. आदि परस्पर विरोधी 
/वभिन्‍्न धर्मोका अविरोधी, क्रीड़ास्थल है, तब इनके ग्राहक्‌ विभिन्न 


दर्शन की. 
पृष्ठभूमि 
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इृष्टिकोणोंको आपसमें टकरानेका अवसर ही नहीं है । उन्हें परस्पर 
उसी तरह सद्भाव ओर सहिष्णुता वर्तनी चाहिये जिस प्रकार 
उनके विषयभूत अनन्त धर्म वस्तुमें अविरोधी भावसे समाये हुए 
रहते हैं । 
तात्परयं यह है कि विभिन्न दर्शनकार ऋषियोंने अपने अपने 
दृष्टिकोणोंसे बस्तुके स्वरूपको जाननेकी चेष्टा की है ओर उसीका 
बार बार मनन चिन्तन ओर निदध्यासन किया है । 
जिसका यह स्वाभाविक फल है कि उन्‍हें अपनी 
बलवती भावनाके अनुसार वस्तुका वह स्वरूप स्पष्ट 
ताक्षाक्रा ऋतल्का ओर दिखा। भावनात्मक साक्षात्कारके बल- 
पर भक्तको भगवानका दर्शन होता है, इसकी अनेक घटनाएँ सुनी 
जाती हैं। शोक या कामकी तीत्र परिश॒ति होने पर मृत इशष्टजन 
ओर प्रिय कामिनीका स्पष्ट दर्शन अनुभवका विषय ही है! । कालि- 
दासका यक्ष अपनी भावनाके बलपर मेघको सन्देशबाहक बनाता है 
ओर उसमें दूतत्वका स्पष्ट दशन करता हे। गोस्वामी तुलसीदास 
को भक्ति ओर भगवद्‌गुणोंकी प्रकृष्ट भावनाके बलपर चित्रकूटमें 
भगवान्‌ रामके दर्शन अवश्य हुए होंगे। आज भक्तोंकी अनगिनत्त 
परम्परा अपनी तीत्रतम प्रकृष्ट भावनाके परिपाकसे अपने आराध्यका 
स्पष्ट दर्शन करती हे, यह विशेष सन्देहकी बात नहीं। इस तरह 
अपने लक्ष्य और दृष्टिकोणकी प्रकृष्ट मावनासे विश्वके पदार्थोका 
स्पष्ट दशेन विभिन्न दर्शनकार ऋषियोंको हुआ होगा यह निःसन्देह 
है । अतः इसी “भावनात्मक साक्षात्कार” के अरथंमें “दर्शन' शब्दका 
प्रयोग हुआ है? यह- बात हृदयकों लगती है और सम्भव भी है । 


दर्शन अर्थात्‌ 
भावनात्मक 


१ “कामशोकभयोन्‍्मादचोसस्वम्नाद्पप्लुताः । . 
अभूतानपि पशुंयन्ति पुरतोडवस्थितानिव ॥”-प्रमणावा० २।२८२ | 
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फलिताथे यह है कि प्रत्येक दर्शनकार ऋषिने पहिले चेतन और जड़के. 
स्वरूप, उनका परस्पर सम्बन्ध तथा दृश्य जगत्‌की व्यवस्थाके 
मर्मको जाननेका अपना दृष्टिकोण बनाया, पीछे उसीकी सतत 
चिन्तन ओर मननधाराके परिपाकसे जो तत्त्व साक्षात्कारकी प्रकृष्ट 
ओर बलवती भावना हुई उसके विशद और स्फुः आभाससे निश्चय 
किया कि उनने विश्वका यथार्थ दर्शन किया है । तो दर्शनका 
मूल उद्गम दृष्टिकोण? से हुआ है ओर उसका अन्तिम परिपाक 
है भावनात्मक साक्षात्कार में । क्‍ 

प्रश्नाचज्ञ पं० सुखलालजीने नन्‍्यायकुमुदचन्द्र द्वि० भागके 
प्राकथनमें दर्शन शब्दका 'सबल प्रतीतिः अर्थ किया है। 'सम्यग्दशेन! 
में जो दर्शन! शब्द है उसका अथ तत्त्वाथ॑सूत्र (१२ ), 
में 'श्रद्धान” किया गया है। तत्त्वोंकी दृढ़ श्रद्धाकों ही: 
सम्यग्दर्शन कहते हैं। इस अर्थसे जिसकी जिस 
तत्त्वपर हृढ़ श्रद्धा हो अर्थात्‌ अट्ट विश्वास हो वही उसका दशेन 
हे। यह अर्थ और भी हृदयग्राही हे; क्योंकि प्रत्येक दर्शनकार 
ऋषिको अपने दृष्टिकोण पर हृढ़तम विश्वास था ही | विश्वासकी 
भूमिकाएँ विभिन्न होतीं ही हैं। जब दर्शन इस तरह विश्वासकी 
भूमिका पर प्रतिष्ठित हुआ तो उसमें मतभेद होना स्वाभाविक 
ही हे । इसी मतभेदके कारण मुण्डे मुण्डे मतिभिन्ना” के. 
मूतरूपमें अनेक दर्शनोंकी सृष्टि हुईं। सभी दर्शनोंने विश्वासकी 
भूमि पर उत्पन्न होकर भी अपनेमें पूर्णता ओर साक्षात्कारका, 
रूपक्र लिया तथा अनेक अपरिहार्य विवादोंको जन्म दिया। 
शासनप्रभावनाके नाम पर इन्हीं मतवादोंके समर्थनके लिए 
शास्त्रार्थ हुए, संघर्ष हुए ओर द्शनशास्त्रके इतिहासके प्रृष्ठ रक्तरश्जित 
किये गये। हर द 

सभी दक्षन विश्वा सकी उबर भू भिमें पनप कर भी अपने प्रणेताओं - 


दशन अशथांत्‌ 
इढ़ प्रतीति 
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में साक्षास्कार ओर पूर्शज्ञानकी भावनाकों फेलाते रहे, फल्ततः 
जिज्ञासुकी जिज्ञासा सन्देहके चौराहे पर पहुँचकर भटक गई। 
दशनोंने जिज्ञासको सत्यसाक्षात्कार या तत्त्वनिर्णयका मरोसा 
तो दिया पर अन्तत्ः उसके हाथमें अनन्त तकजालके फलस्वरूप 
सन्देह ही पड़ा । 
जैनदशेनमें प्रमेयके अधिगमके उपायोंमें 'प्रमाण”के साथ ही 
साथ 'नय” को भी स्थान दिया गया है। “नय” प्रमाणके द्वारा 
जैन दृष्टिकोशसे.. ही व स्तुके अंशको विषय करनेवाला ज्ञाताका 
कल पी अभगिप्राय कहलाता हे। ज्ञातता प्रमाणके द्वारा 
बस्तुका रूप अखण्डभावसे जानता है, फिर उसे 
व्यवहारमें लानेके लिये उसमें शब्दयोजनाके उपयुक्त विभाग 
करता है और एक एक अंशको जाननेवाले अभिप्रायोंकी सृष्टि 
करके उन्हें व्यवहा|रोपयोगी शब्दोंके द्वारा व्यवहारमें लाता है । कुछ 
नयोंमें पदाथेका प्राथमिक आधार रहनेपर भी आगे वक्ताका अभि- 
प्राय भी शामिल होता हे ओर उसी अभिप्रायके अनुसार पदार्थको 
देखनेकी चेष्टा की जाती हे। अत्तः सभी नयोंका यथार्थ वस्तु की सीमा- 
में ही विचरण,करना आवश्यक नहीं रह जाता। वे अभिप्रायलोक और 
शब्दलोकमें भी यथेच्छ विचरते हैं। तात्पये यह है कि पूर्णोज्ञानके 
द्वारा जो बस्तु जानी जाती है, वह व्यवहार तक आते आते शब्द- 
संकेत ओर अशिप्रायसे मिलकर पर्याप्त रंगीन बन जाती है । दशेन 
इसी प्रक्रियाकी एक अभिप्रायभूमिवाली प्रतिपादन ओर देखनेकी 
शेली हे, जो एक हद तक बस्तुलक्ष्यी होकर भी विशेष रूपसे अभि- 
प्राय अर्थात्‌ दृष्टिकोशके निर्दशानुसार आगे बढ़ती है। यही कारण 
हे कि दशेनोंमें अभिप्राय ओर दृष्टिकोणके भेदसे असंख्य भेद हो 
जाते हैं । इस तरह नयके अर्थमें भी दशेनका प्रयोग एक हृद तक 
ठीक बठता है। 


४० जैन दर्शन 


. इन नयोंके तीन विभाग किये गये हैं-ज्ञाननय, अर्थ॑ंनय 
ओर शब्दनय । ज्ञाननय अर्थंकी चिन्ता नहीं करके संकल्पमात्रकों 
अहण करता है ओर यह विचार या कल्पनालोकमें विचरता हे। 
अ्थनयमें संग्रहनयकी मर्यादाका आरंभ तो अथंसे होता है पर 
वह आगे बस्तुके मोलिक सक्त्वकी मर्यादाकों लांघकर काल्पनिक 
अभेद तक जा पहुँचता है। संग्रहनय जब तक एक द्र॒व्यकी दो 
पर्यायोंमें अभेदकों विषय करता है यानी वह एकद्रव्यगत अभेदकी 
सीमामें बहता है तब तक उसकी वस्तुसम्बद्ध ता है । पर जब वह 
दो द्वव्योंमें साइश्यमूलक अभेदकों विषय कर आगे बढ़ता है तब 
उसकी वस्तुमू लकता पिछड़ जाती है । यद्यपि एकका दूसरेमें साहइय 
भी वस्तुगत ही है पर उसकी स्थिति पर्यायकी तरह सर्वथा पर- 
निरपेक्ष नहीं है । उसकी अभिव्य॑जना परसापेक्ष होती है । जब यह 
संग्रह पर! अवस्थामें पहुँच कर (सत्‌? रूपसे सकल द्रव्यगत एक 
अभेदको 'सत? इस दृष्टिकोशसे ग्रहण करता है तब उसकी कल्पना 
चरम छोर पर पहुँच तो जाती है, पर इसमें द्वव्योंकी मौलिक 
. स्थिति धुँधली पड़ जाती है । इसी भयसे जेनाचार्योने नयके सुनय 
ओर दुनय ये दो विभाग कर दिये हैं। जो नय अपने अभिप्राय 
को मुख्य बनाकर भी नयान्तरके अपिप्रायका निषेध नहीं करता वह 
सुनय है ओर जो नयान्तरका निराकरण कर निरपेक्ष राज्य करना 
चाहता है वह दुर्नय है । सुनय सापेक्ष होता हे ओर दुनंय निरपेक्ष । 
इसीलिये सुनयके. अभिप्रायक्री दौड़ उस साहश्यमूलक चरम 
अभेद तक हो जाने पर भी, चू कि वह परमाथंसत्‌ भेदका निषेध 
नहीं करता, उसकी अपेक्षा रखता हे, ओर उसको वस्तुस्थितिको 
स्वीकार करता है, इसलिये सुनय कहलाता है। किन्तु जो नय 
अपने ही अप्रिप्राय और दृष्टिकोणकी सत्यताको बस्तुके पूर्णुरूप 
पर लादकर अपने साथी अन्य नयोंका तिरस्कार करता है, उनसे : 


२ ॥ २कन्‍राकन "लक नकल) 


विधयप्रवेश द ४१ 


निरपेक्ष रहता है ओर उनकी बस्तुस्थितिका प्रतिषेध करता है 
'चह 'दुनंयः है; क्‍योंकि वस्तुस्थिति ऐसी है ही नहीं। वस्तु तो गुण 
धर्म या पर्यायके रूपमें प्रत्येक नयके विषयभूत अभिप्रायको वस्त्वंश 
सान लेनेकी उदारता रखती है और अपने गुणपर्यायवाले 
'बास्तविक स्वरूपके साथ ही अनन्तधमंवाले व्यावहारिक स्वरूपको 
धारण किए हुए हैं। पर ये दुनेय उसकी इस उदारताका दुरुपयोग 
कर मात्र अपने कल्पित धर्मको. उस पर छा देना चाहते हैं । 
,._ सत्य पाया जाता है, बनाया नहीं जाता ग्रमाण सत्य 
'बस्तुको पाता हे, इसलिये चुप है । पर कुछ नय उसी प्रमाण- 
को अंशग्राही सन्‍्तान होकर भी अपनी वाबदूकताके कारण 
'सत्यको बनानेकी चेष्टा करते हें, सत्यको रंगीन तो कर ही देते हैं । 
जगत्‌के अनन्त अर्थोर्में बचनोंके विषय होनेवाले पदार्थ 
अत्यल्प हैं । शब्दकी यह सामथ्य कहाँ, जो वह एक भी वस्तुके 
पूर्ण रूपको कह सके ? केवलज्ञान वस्तुके अनन्त धर्मोको 
जान भी ले पर शब्दके द्वारा उसका अनन्त बहुभाग अवाच्य ही 
'रहता है। और जो अनन्तवाँ भाग वाच्यकोटिमें हे उसका 
' अनन्तवाँ भाग शब्दसे कहा जाता है ओर जो शब्दोंसे कहा 
जाता है वह सबका सब ग्रन्थमें निबद्ध नहीं हो पाता । 
अर्थात्‌ अनभिषेय पदार्थ अनन्तबहुभाग हैं ओर शब्दके द्वारा 
प्रज्ञापनीय पदार्थ एक भाग । प्रज्ञापनीय एक भागमें से भी श्रत- 
निबद्ध अनन्त एकभाग प्रमाण हैं, और भी कम हें । 
अतः जब बस्तुस्थितिकी अनन्तधर्मात्मकता, शब्दकी अत्यल्प 





“परणवर्णिज्जा भावा अ्रणंतभागो दु अणमिलप्पाणं । 
परणवरणिजाणं पुण अशणंतभागो दढु सुदर्णिबद्धो ॥” 
-गो० जीवकाण्ड' गा० ३३३ । 


२ जैनदर्शन 


सामश्य तथा अभिप्रायकी विविधताकां बिचार करते हैं तो ऐसे 
दशनसे, जो दृष्टिकोण या अभिप्रायकी भूमि पर 
५. अंकुरित हुआ है, वस्तुस्थिति तक पहुंचनेके लिए 
ऊँरशन उड़ी खाबधानीकी आवश्यकता है। जिस प्रकार नयके 
सुनय और दुर्नय विभाग, सापेक्षता और निरपेक्षताके कारण होते 
हैं उसी तरह “दर्शन! के भी सुद्शन और कुदशन ( दर्शनाभास ) 
विभाग होते हैं। जो दर्शन अर्थात्‌ दृष्टिकोश वस्तुकी सीमाकों 
उल्लंघन नहीं करके उसे पानेकी चेष्टा करता हे, बनानेकी नहीं 
ओर दूसरे वस्तुस्पर्शी दृष्टिकोश-दर्शनकों भी उचित स्थान देता 
है, उसकी अपेक्षा रखता हे वह सुदर्शन हे ओर जो दर्शन केवल 
भावना ओर विश्वासकी भूमि पर खड़ा होकर कल्पनालोकमें 
बविचरण कर, वस्तुसीमाकों लांघकर भी वास्तविकताका दंभ करता 
हैं, अन्य वस्तुग्रांही दृष्टिकोणोंका तिरस्कार कर उनकी अपेक्षा नहीं 
करता वह कुदर्शन है। दर्शन अपने ऐसे कुपूतोंके कारण ही मात्र 
संदेह और परीक्षाकी कोटिमें जा पहुँचा है। अतः जेन तीर्थ 
करों और आचार्याने इंस बातकी सतकंतासे चेष्टा की हे कि 
कोई भी अधिगमका उपाय, चाहे बह प्रमाण ( पूर्ण ज्ञान ) हो या 
नय ( अंशग्राही ) सत्यको पानेका यत्न करे, बनानेका नहीं । वह 
मौजूद वस्तुकी मात्र व्याख्या कर सकता है | उसे अपनी मर्यादाकों 
समभते रहना चाहिए। वस्तु तो अनन्त गुण पर्याय और घर्मोका 
पिंड है। उसे विभिन्‍न दृष्टिकोणोंसे देखा जा सकता है और उसके 
स्वरूपकी ओर पहुँचनेकी चेष्टा की जा सकती है । इस ग्रकारके. 
यावत्‌ दृष्टिकोण ओर वस्तु तक पहुँचनेके समस्त प्रयत्न दर्शन शब्दकी 
सीमामें आते हैं 


सुदर्शन ओर 


विभिन्न देशोंमें आज त्तक सहस्त्रों ऐसे ज्ञानी हुए जिनने अपने: 


विषय प्रवेश डरे 
अपने दृष्टिकोणोंसे जगतकी व्याख्या करनेका प्रयत्न किया है | 
दर्शन एक लिए दशनका क्षेत्र सुविशाल है और अब भी 
उसमें उसी तरह फेलनेकी गुब्जाइश है। किन्तु जब 
यह दशन मतवादके जहरसे विषाक्त हो जाता हे तो 
वह अपनी अत्यल्प शक्तिको भूलकर मानवजातिके मार्गदशेनका 
काय तो कर ही नहीं पाता उल्टा उसे पतनकी ओर ले जा कर 
हिंसा ओर संबषका ख्रष्टा बन जाता है। अतः दार्शनिकोंके 
हाथमें यह वह प्रज्यलित दीपक दिया गया है, जिससे वे चाहें तो 
अज्ञान अन्धकारकों हटाकर जगतमें प्रकाशकी ज्योति जला सकते. 
हैं ओर चाहें तो उससे मतवादकी अग्नि प्रज्वलित कर हिंसा 
ओर विनाशका दृश्य उपस्थित कर सकते हैं | दर्शनका इतिहास 
दोनों प्रकारके उदाहरणोंसे भरा पड़ा है, पर उसमें ज्योतिके प्रष्ठ कम 
हैं विनाशके अधिक। हम दृढ़ विश्वासके साथ यह कह सकते 
हैं कि जेनदर्शनने ज्योतिके प्रष्ठ जोड़नेका ही प्रयत्न किया है। 
उसने दर्शनान्तरोंके समन्वयका मागं निकालकर उनका अपनी 
जगह समादर भी किया है। *आग्रही-मतवादकी मदिरासे 
बेभान हुआ कुदाशनिक, जहाँ जेसा उसका अभिप्राय या मत बन 
चुका हे वहाँ युक्तिको खींचनेकी चेष्टा करता है, पर सच्चा 
दाशनिक जहाँ यु|क्त जाती है अथांत्‌ जो युक्तिसिद्ध हो पाता है 
उसके अनुसार अपना मत बनाता हे। संक्षेपसें सुदाशनिकका नारा 
होता हे--“सत्य सो मेरा” ओर कुदाशनिकका हल्ला होता हे-जो 
मेरा सो सत्य / जनदर्शनमें समनवयके जितने ओर जसे उदाहरण 
मिल सकते हैं, वे अन्यत्र दुर्लभ हैं । 


दिव्य ज्योति 


१ “आग्रही बत निनीषति युक्ति तत्र यत्र मतिरध्य निविश। 
पक्त॒पातरहितस्य तु युक्तियत्र तत्र मतिरिति निवेशम्‌ ॥” -हरिमद्र 


 'ह४ जेनदर्शन 


भारत के समस्त दर्शन चाहे वे वैदिक हों या अवैदिक, मोश्ष 
अर्थात्‌ दुःखनिवृत्तिके लिए अपना विचार श्रारम्भ करते हैं । आधि- 
भौतिक, आध्यात्मिक और आधिदेषिक 
दुःख प्रत्येक प्राणी को न्यूनाधिक-रूपमें नित्य 
ही अलुभवमें आते हैं । जब कोई सन्त 
या विचारक इन दुः्खखोंकी निद्ृत्तिका कोई मार्ग बतानेका दावा 
करता है, तो समभदार वर्ग उसे सुनने और समभनेके लिए 
जागरूक होता है। प्रत्येक मतमें दुःखनिवत्ति के लिए त्याग 
और संयमका उपदेश दिया है, और 'तत्चज्ञानसे मुक्ति होती है, 
इस बात में प्रायः सभी एक मत हैं। सांख्यकारिका' में “दुःखन्रय 
के अभिषातसे सन्तप्त यह प्राणी दुःख नाशके उपायोंको जाननेकी 
इच्छा करता है |? जो यह भूमिका बांधी गई हे, वही भूमिका प्रायः 
सभी भारतीय दर्शनों की है। ठुःखनिवृत्ति के बाद 'स्वस्व॒रूप- 
स्थिति ही मुक्ति है” इसमें भी किसी को विवाद नहीं है। अतः 
मोक्ष, मोक्षके कारण, दुःख ओर दुःखके कारणोंकी खोज करना 
भारतीय दर्शानकार ऋषि को अत्यावश्यक था। चिकित्साशास्त्र की 
: अवृत्ति रोग, निदान, आरोग्य ओर ओषधि इस चतुब्यू 6 को लेकर 
ही हुई है। 'बुद्ध के तत्त्वज्ञानेक आधार तो दुःख, समुदय, 
निरोध और मार्ग! ये चार आयंसत्य ही हैं। जैन तत्त्वज्ञानमें मुमुक्त 
को अवश्य-ज्ञातव्य जो सात तत्त्व गिनाये हैं, उनमें बन्ध, बन्धके 
कारण (आखव), मोक्ष ओर मोक्षके कारण ( संवर और निजजरा ) 


भारतीय दशनोंका 
अन्तिम लक्ष्य- 


१ “दुःखत्रयाभिधाताज्जिज्ञासा तदपधांतके देती ।/-सांख्य का० ११॥ 
२ “सत्यान्युक्तानि चत्तारि दुःखं समुदयस्तथा | निरोधों मार्ग एतेषां 
यथामिसमयं क्रम: ॥ '-अभिधर्मं को० ६१२ । घर्मतं० ६०५ | 

३ “जीवाजीवाखवबन्धसंवरनिज॑रमोक्ञास्तत्वम्‌ ।?-तत्वाथंसूत्र १॥४। 


विषयप्रवेश ४५. 


इन्हीं का प्रमुखता से विस्तार किया गया है। जीव और अजीव 
का ज्ञान तो आसत्रवादिक के आधार जानने के लिए है। तात्पय 
यह है कि समस्त भारतीय चिन्तनकी दिशा दुःखनिवृत्तिके उपाय 
खोजनेकी ओर रही है ओर न्यूनाधिकरूपसे सभी चिन्तकों ने 
इसमें अपने अपने ढंगसे सफलता भी पाई है । 


तत्त्वज्ञान जब मुक्तिके साधनके रूपमें प्रतिष्ठित हुआ और 
“ऋते शानात्‌ न मुक्तिः” जेसे जीवनसूत्रोंका प्रचार हुआ तब 
तच्वज्ञानक्वी प्राप्तिका उपाय तथा तत्त्वके स्वरूपके सम्बन्धमें 
भी अनेक प्रकारकी जिज्ञासाएँ ओर मीमांसाएँ चलीं। वेशेषिकोंने 
ज्ञेयका १षट पदार्थके रूपमें विभाजन कर उनका तत्त्वज्ञान 
उपासनीय बताया तो नेयाथिकोंने '*प्रमाण प्रमेय आदि 
सोलह पदार्थों के तत्त्वज्ञान पर जोर दिया । 'सांख्योंने 
प्रकृति और पुरुषके तत्त्वज्ञानसे मुक्ति बताई, तो शध्वीद्धों ने 
मुक्तिके लिए नेरात्म्यज्ञान आवश्यक समभा। वेदान्तमें त्रह्मज्ञान 
से मुक्ति होती है, तो जैनद्शनमें सात तत्त्वोंका सम्यगज्ञान मोक्ष 
की कारणांसामग्रीमें गिनाया गया है । 


पश्चिमी दर्शनोंका उद्गम केबल कोतुक ओर आरचय्यसे 
होता है, और उसका फेलाब दिसागी व्यायाम ओर बुद्धि- 


१ “'धर्मविशेषप्रसूतात दृव्यगुणकर्मसामान्यविशेषसमवायानां पदार्थानां 
साधेम्य॑वैधरम्याम्यां तत्वजश्ञानान्नि:भ्रेयसम्‌ ।?-वैशे ० सू० १(९॥४। 
२ “'प्रमाण-प्रमेय-संशय-प्रयोजन-दृशन्त-सिद्धान्त-अवयव-तर्क-निणय- 
वाद-जलूप-वितण्डा-हेवाभास-छुल-जाति निग्रहस्थानानां.. तत्तज्ञा- 
नान्नि:श्रेयला धिगति; ।?-न्यायसूत्र श११। 
३ सांख्यका० ६४। 
४. “हतुविरोधिनैरात्म्यद्शनं तस्य बाघकम्‌ । '-प्रमाणवा० ११३८ ॥ 


हर | जैनदशन 


रंजन तक ही सीमित है। कौतुक की शान्ति होने के बाइ 
या उसकी अपने ढंग की व्याख्या कर लेनेके बाद पाइचात्य 
दर्शनोंका कोई अन्य महान उद्देश्य अवशिष्ट नहीं रह जाता। 
भारतवर्षकी भौगोलिक परिस्थितिके कारण यहाँ की अकृति 
धन-घान्य आदिसे पूर्ण सम्रद्ध रही है, ओर सादा जीवन; त्याग 
आर आध्यात्मिकता की सुगन्ध यहाँ के जनजीवनमें व्याप्त रही 
ज सम ि. ८. ६६ मे ग्रे गो । १० 
है । इसीलिए यहाँ प्रागेतिहासिक काल से ही “में और विश्व” के 
सम्बन्ध में अनेक प्रकारके खिन्तन चाल्न रहे है, ओर आज तक 
उनकी घाराएँ अविच्छिन्न रूपसे प्रवाहित हैं। पाश्चात्य दर्शनोंका 
उद्गम विक्रम पूर्व सातवीं शताब्दीके आसपास प्राचीन यूनानमें 
हुआ था । इसी समय भारतवषमें उपनिषत॒का तत्त्वज्ञान तथा 
श्रमण परम्पराका आत्मज्ञान विकसित था। महाबीर और बुद्धके 
समय यहाँ मक्खलिगोशाल, ग्रक्रध कात्यायन, पूर्ण कश्यप, अजित 
केश कम्बलि ओर संजय वेलट्टिपुत्त जेसे अनेक तपस्वी अपनी 
अपनी विचार धाराका अचार करनेवाले मौजूद थे। यहाँ के दशन- 
कार प्रायः त्यागी, तपस्वी और ऋषि ही रहे हैं । यही कारण था 
कि जनता ने उनके उपदेशोंको ध्यानसे सुना। साधारणतया उस 
समयकी जनता कुछ चमत्कारोंसे भी प्रभावित होती थी, और जिस 
तपस्वीने थोड़ा भी भूत और भविष्यतकी बातोंका पता बताया बह 
तो यहाँ इंश्वरके अवतारके रूपमें भी पुज्ञा। भारतवर्ष सदासे 
विचार और आचारकी उबर भूमि रहा है । यहाँकी विचार- 
दिशा भी आध्यात्मिकताकी ओर रही हैं। ब्द्याज्ञानकी प्राप्ति 
के लिए यहाँ के साधक अपना घर द्वार छोड़कर अनेक भ्रकारके 
कष्ट सहते हुए, कृच्छु साधनाएँ करते रहे हैं। ज्ञानीका सन्मान 
करना यहाँ की गकृतिमें हे । 


इस तरह एक धारा तत्त्वज्ञान ओर विचारको मोक्षका साक्षात्‌ 
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कारण मानती थी ओर वेराग्य आदिको उस तत्त्वज्ञानका पोषक | 
दो विचार रनों विषयनिवृत्तिरूप वैराग्यके यथार्थ ज्ञानकी प्राप्ति 
दुलभ है ओर ज्ञान प्राप्त हो जानेपर उसी ज्ञानाग्निसे 
समस्त कर्मोका क्षय हो जाता है। श्रमण धाराका 
साध्य तत्त्वज्ञान नहीं, चारित्र था। इस धारामें वह तत्त्वज्ञान 
किसी कामका नहीं, जो अपने जीवनमें अनासक्तिकी सृष्टि न करे | 
इसीलिए इस परस्परामें मोक्षका साज्ञात्‌ कारण तत्त्वज्ञानसे परिपुष्ट 
चारित्र बताया गया है। निष्कर्ष यह हे कि चाहे वैराग्य आदिके 
द्वारा पुष्ठ तत्त्ज्ञान या _तत्त्वज्ञानसे समरद्ध चारित्र दोनों ही पक्ष 
तत्त्वज्ञानकी अनिवाय आवश्यकता समभते ही थे। कोई भी धर्म 
तबतक जनतामें स्थायी आधार नहीं पा सकता था जबतक कि उसका 
अपना तत्त्वज्ञान न हो। परिचममें इंसाई धर्मका प्रभु ईशुके नामसे 
इतना व्यापक अचार होते हुए भी तत्त्वज्ञानके अभावषमें बह वहाँके 
वैज्ञानिकों ओर ग्रबुद्ध श्रजाकी जिज्ञाखाकों परितुष्ट नहीं कर सका | 
भारतीय धर्मोका अपना दर्शन अवश्य रहा है और उसी सुनिश्चित 
तत्त्वज्ञानकी धारा पर/उन उन घर्मोको अपनी अपनी आचार 
पद्धति बनी है। दर्शनके.बिना धर्म एक सामान्य नेतिक नियमोंके 
'सिवा कोई विशेष महत्त्व नहीं रखता ओर धर्मके बिना दर्शन भी 
कोरा वागजाल ही साबित होता है। इस तरह सामान्यतया 
भारतीय घर्मोकों अपने अपने तत्त्वज्ञानके प्रचार और प्रसारके 
लिए अपना अपना दर्शन नितान्त अपेक्षणीय रहा हे । 


.. जन दर्शन? का विकास मात्र तत्त्ज्ञानकी भूमि पर न होकर 
आचारकी भूमि पर हुआ है। जीवन-शोधनकी व्यक्तिगत मुक्ति- 
प्रक्रिय और समाज तथा विश्वमें शान्ति स्थापनकी लोकेषणाका 
मलमंत्र “अहिंसा” ही है । अहिंसाका निरपवाद और 
निरुपाधि. श्रचार समस्त प्राणियोंके जीवनको आत्मसम् समझे 


घाराएँ 
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बिना हो नहीं सकता था । “जह मंम ण॒पियं दुर्ख जाशिहि 
एमेव सब्बजीवाणं ? [ आचारांग ] यानी जेसे मुझे दुःख अच्छा नहीं 
लगता उसी तरह संसारके समस्त प्राणियोंकों समझो। यह 
करुणापूर्ण बाणी अहिंसक मस्तिष्कसे नहीं, हृदयसे निकलती है । 
श्रमशधाराका सारा तत्त्वज्ञान या दर्शनविस्तार जीवनशोधन 
ओर चारित्रवृद्धिके लिए हुआ है। हम पहले बता आये हें कि 
बैदिक परम्परामें तत्त्वज्ञानकों मुक्तिका साधन माना है, जब कि 
श्रमण घारामें चारित्र को। वैदिक परम्परा वेराभ्य आदिसे ज्ञान 
को पुष्ट करती है, और बिचारशुद्धि करके मोक्ष मान लेती हे, 
जब कि श्रमणपरम्परा कहती है, उस ज्ञान या विचारका कोई 
विशेष मूल्य नहीं जो जीवनमें न उतरे, जिसकी सुबाससे जीवन 
सुवासित न हो। कोरा ज्ञान या विचार दिमागी कसरतसे अधिक 
कुछ भी महत्त्व नहीं रखता । जेन परम्परामें तत्त्वाथसूत्रका 
आदि सूत्र है-- क्‍ 
“सम्यग्दर्शनशानचारित्राणि मोक्षमार्ग: ॥? -तत्तार्थसत्र ११ 
इसमें मोज्षका साक्षात्‌ कारण चारित्र हे, ओर सम्यगदर्शन 
तथा सम्यग्ज्ञान उस चारित्रके परिपोषक। बौद्ध-परम्पराका अष्टांग' 
मार्ग भी चारित्रका ही विस्तार है। तात्पर्य यह कि अश्रमणधारामें 
'ज्ञानकी अपेक्षा चारित्रका ही अन्तिम महत्त्व रहा हे, ओर प्रत्येक 
विचार या ज्ञानका उपयोग चारित्र अथात्‌ आत्मशोधन या जीवनमें 
_सामब्जस्य स्थापित करनेके लिए किया गया है। श्रमण सन्तोंने 
तप और साधनाके द्वारा बीतरागता प्राप्त की थी और उसी परम 
बीतरागता समता या अहिसाकी पूत ज्योतिको विश्वमें प्रसारित करनेके 


१ सम्यकदृष्टि, सम्यकूसंकल्प, 'सम्यक्बचन, सम्यककर्मान्त, सम्यक 
आजीय; सम्यक्‌ व्यायाम, सम्यक्‌ स्मृति ओर सम्यक समाधि। ' 
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लिए समस्त तत्त्वोंका साक्षात्कार किया । इनका साध्य विचार नहीं, 
आचार था ; ज्ञान नहीं, चारित्र था; वाग्‌ विल्लास या शाख्बार्थ नहीं, 
जीवन-शुद्धि और संवाद था। अहिसा का अन्तिम अथे है- जीव 
मात्रमें चाहे बह स्थावर हो या जंगम, पशु हो या मनुष्य, आाह्मण हो 
या शूद्र, गोरा हो या काला, एतत्‌ देशीय हो या विदेशी, इन देश 
काल और शरीराकारके आवरणोंसे परे होकर समत्व दर्शन करना । 
अत्येक जीव स्व॒रूपसे चैतन्य शक्तिका अखण्ड शाइवत आधार है। 
वह कर्मवासनाके कारण भले ही वृक्ष, कीड़ा, मकोड़ा, पशु या 
मनुष्य, किसीके भी शरीरों को क्यों न धारण करे, पर उसके 
चैतन्य स्वरूपका एक भी अंश नष्ट नहीं होता, कर्मवासनाओंसे 
विक्ृत भले ही हो जाय ।. इसी तरह मनुष्य अपने देश काल आदि 
निर्मित्तोंसे गोरे या कालें किसी भी शरीरकों धारण किये हो, 
अपनी बृत्ति या कर्म के अनुसार ब्राह्मण, क्षत्रिय, वेश्य या शुद्र 
किसी भी श्रेणी में उसकी गणना व्यवहारत: की जाती हो, किसी 
भी देशमें उत्पन्न हुआ हो, किसी भी संतका उपासक हो, वह इन 
व्यावहारिक निमित्तोंसे निसगंतः ऊँच या नीच नहीं हो सकता | 
मानव मात्रकी मलतः समान स्थिति है । आत्मसमत्व, बीत- 
रागत्व या अहिंसाके विकाससे ही कोई महान्‌ हो सकता है; न कि 
जगतमें भयंकर विषमता का सर्जन करनेवाले हिंसा ओर संघर्ष 
के मूल कारण परिग्रहके संग्रह से । 
यद्यपि यह कहा जा सकता है कि अहिंसा या दयाकी साधना 

के लिए तत्त्वज्ञानकी क्‍या आवश्यकता है? मनुष्य किसी भी 
मम विचारका क्यों न हो, परस्पर सद्व्यवहार, सद्भावना 
ओर मैत्री उसे समाज व्यवस्थाके लिए करनी चाहिए। 

परन्तु जरा गहराईसे विचार करनेपर यह अनिवार्य आवश्यक 
हो जाता है कि हम बिश्व और विश्वान्तर्गत प्राणियों के 

थे क्‍ 
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स्वरूप और उनकी अधिकारस्थितिका तात्तविक दर्शन करें। 
बिना इस तच्त्वदर्शनके हमारी मैत्री कामचलाऊ ओर केवल 
तत्कालीन स्वार्थतों साधनेवाली साबित हो सकती है। 

लोग यह सस्ता तर्क करते हैं कि-'कोई इश्वरको मानो या न मानो, 
इससे कया बनता बिगड़ता है ९ हमें परस्पर प्रेमसे रहना चाहिये / 
लेकिन भाई जब एक वग उस इंश्वरके नामसे यह प्रचार करता हो 
कि-इखवरने मुखसे आाहण को, बाहुसे क्षत्रियको, उद्रसे वैश्य को 
और पैरोंसे शूद्र को उत्पन्न किया है ओर उन्हें भिन्न-भिन्न अधिकार 
और संरक्षण देकर इस जगत्‌ में भेजा है। दूसरी ओर ईंश्वरके 
नाम पर गोरी जातियाँ यह फतवा दे रही हों कि-इश्वरने उन्हें 
शासक होनेके लिए तथा अन्य काली पीली जातियोंकों सम्य 
बनानेके लिए प्रथ्वी पर भेजा है। अतः गोरी जातिको शासन 
क्रनेका जन्म सिद्ध अधिकार है, ओर काली पीली जातियोंको 
उनका गुलाम रहना चाहिये। इस ग्रकारकी बगेस्वार्थंकी घोषणाएं 
ज॑ब इश्वरवादके आवरणमें प्रचारित की जाती हों, तब परस्पर 
अहिंसा और मैत्रीका तातक्तिविक मूल्य क्‍या हो सकता है ? अतः 
इस प्रकार्के अवास्तबिक कुसंस्कारोंसे मुक्ति पानेके लिए यह 
शशक-ृत्ति कि-हमें क्या करना है? कोई केसे ही विचार रखें? 
आत्मघातिनी ही सिद्ध होंगी। हमें इंश्वक्के नाम पर चलनेवाले 
वर्गस्वा्थियोंके उन नारोंकी भी परीक्षा करनी ही होगी तथा 
स्वयं इश्वरकी भी, कि क्‍या इस अनन्त विश्वका नियन्ज्रक कोई 
करुणामय महाप्रभु ही है ? और यदि है, तो क्या उसकी करुणाका 
यही रूप है? हर हालतमसें हमें अपना स्पष्ट दर्शन व्यक्तिकी 
मुक्ति और विश्वकी शान्तिके लिए बनाना ही होगा। इसीलिए 





१ “्राह्मणो<स्य मुखमासीद बाहूं राजन्यः कृतः । 
ऊरू तदस्य यद्वेश्यः पद्भ्यां शह्रोड्जायत ।”-ऋग्वेद १०६०१२ 
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महावीर ओर बुद्ध जेसे क्राम्तिदर्शी क्षत्रिय कुमारोंने अपनी 
बंश परस्पेरासे प्राप्त उस पापसय राज्यविभूतिको लात सारकर 
प्राणिमात्रकी महासेत्रीकी साधना के लिये जंगलका रास्ता लिया 
था । समस्याओंके मूल कारणोंकी खोज किये बिना ऊपरी 
मलहम पट्टी तात्कालिक शान्ति भले ही दे दे, किन्तु यह शान्ति 
आगे आनेवाले विस्फोटक तूफानका ग्राग्रूप ही सिद्ध हो 
सकती है । हि 

जगत्‌की जीती जागती समस्याओंका समाधान यह मोतिक 
अपेक्षा रखता है कि-विश्वके चर-अचर पदार्थोंके स्वरूप, अधिकार 
ओर परस्पर सम्बन्धोंकी तथ्य ओर सत्य व्याख्या हो। 
संस्कृतियोंके इतिहासकी निष्पक्ष मीमांसा हमें इस नतीजे पर 
पहुँचाती है कि-विभिन्‍न संस्कृतियोंके उत्थान और पतनकी कहानी 
अपने पीछे वर्ग स्वार्थियोंके कूठे ओर खोखले तत्त्वज्ञानके 
भीषण षड्यन्त्रोंको छुपाये हुए है। पश्चिमका इतिहास एक ही 
इंसाके पुत्रोंकी मारकाटकी काली किताब है। भारतवर्षमें कोटि 
कोटि मानवोंको वंशानुगत दासता ओर पशुआओंसे भी बदतर जीवन 
बितानेके लिए बाध्य किया जाना भी, आखिर उसी दयालु इंश्वर 
के नाम पर ही तो हुआ। अतः ग्राणिमात्रके उद्धारके लिए कृत- 
संकल्प इन श्रमण सन्‍्तोंने जहाँ चारित्रकों मोत्षका अन्तिम ओर 
साक्षात्‌ कारण माना वहाँ संघ रचना, विश्वशान्ति ओर समाज- 
व्यवस्था के लिए, उस अहिंसा के आधारभूत तत्त्वज्ञान को 
खोजनेका भी गम्भीर ओर तलस्पशी प्रयत्न किया | उन्होंने बर्ग- 
स्वार्थ के पोषणके लिये चारों तरफसे सिसटकर एक कठोर शिकंजे 
में ढलनेवाली कुत्सित विचारधाराकों रोक कर कहा--ठहरों, जरा 
इस कल्पित शिकंजेके सांचेसे निकल कर स्वतंत्र बिचरो, ओर 
देखो कि जगतका हित किसमें हे ९ क्या ज़गतका स्वरूप यही हे ? 


पूर्‌ जैनद्शन क्‍ 


क्या जीवनका उच्चतम लक्ष्य यही हो सकता है? ओर इसी एक 
रोक ने सदियोंकी जड़ीभूत विचारधाराको ककमोर कर जगा दिया, 
आर उसे मानव कल्याणकी दिशामें तथा जगतके विपरिवततमान 
स्वतन्त्र स्वरूपकी ओर मोड़ दिया । यह दशेन ओर संस्कृतिके 
परिवर्तनका युग था । विहारकी पवित्र भूमि पर भगवान 
महावीर और बुद्ध इन दो युगदर्शियोंने मानवकी दृष्टि भोगसे योग 
की ओर तथा वर्गास्वार्थसे प्राशिमात्रके कल्याणकी ओर फेरी।॥ 
उस युगमें जिस तत्त्वज्ञान और दशनका निर्माण हुआ, वह 


आजके युगमें भी उसी तरह आवश्यक ओर उपयोगी बना 
' भरे 
हुआ है । 


३ भारतीय दश्शनकों जेनद्शनकी देन 


भगवान्‌ महावीर एक परम अहिंसक तीथकर थे । मन, वचन, 
आर काय त्रिविध अहिंसाकी परिपूर्ण साधना, खासकर मानसिक 
मानस अहिंसा अदिंसाकी स्थायी श्रतिष्ठा, वस्तुस्वरूपके यथार्थ 
अर्थात्‌ अनेकान्त दर्शनके बिना होना अशक्य थी। हम भंले ही 
दृष्टि शरीरसे दूसरे ग्राशियोंकी हिंसा न करें, पर यदि 
वचन-व्यवहार और चित्तगत विचार विषम ओर बिसंबादी हैं, तो 
कायिक अहिंसा का पालन भी कठिन है। अपने मनके विचार 
अर्थात्‌ मतको पुष्ट करनेके लिए ऊँच-नीच शब्द अवश्य बोले 
जायेंगे, फलतः हाथापाईंका अवसर आये बिना न रहेगा। भारतीय 
शास्त्रार्थों का इतिहास इस प्रकारके अनेक हिंसाकाण्डोंके रक्तरंजित 
पन्‍नोंसे भरा हुआ है। अतः यह आवश्यक था कि अहहिसाकी 
सर्वाज्गीण॒अतिष्ठाके लिए, विश्वका यथाथ तत्त्वज्ञान हो ओर विचार- _ 
शुद्धिमूलक वचनशुद्धिकी जीवनव्यवहारसें प्रतिष्ठा हो। यह सम्भव 
ही नहीं हे कि-एक ही वस्तुके विष्यमें दो परस्पर विरोधी मतवाद 
चलते रहें, अपने पक्षके समर्थनके लिये उचित अनुचित शास्त्राथ 
होते रहें, पक्ष प्रतिपक्षोंका संगठन हो तथा शाख्ार्थमें हारनेवालों 
को तेलकी जलती कड़ाहीमें जीवित तल देने जेसी हिंसक होड़े भी 
लगें, फिर भी परस्पर अहिंसा बनी रहे। उन्होंने देखा कि 
आज का सारा राजकारण धर्म और मतवादियोंके हाथमें हे । 


पट जेनदशन 


जब तक इन मतवादोंका वस्तुस्थितिके आधारसे यथाथंदर्शेन- 
पूवेक समन्वय न होगा, तब तक हिंसा और संघर्षकी जड़ नहीं 
कट सकती । उनने विश्वके तत्त्वोंका साक्षात्कार किया ओर बताया 
कि-विश्वका प्रत्येक चेतन ओर जड़ तत्त्व अनन्त घर्मोका भण्डार 
है । उसके विराट स्वरूपको साधारण मानव पूणरूपमें नहीं 
जान सकता । उसका क्षुद्र ज्ञान वस्तुके एक एक अंशकों जानकर 
अपनेमें पूर्णताका दुरभिमान कर बैठा है।” विवाद बस्तुमें नहीं 
है, विवाद तो देखनेवालोंकी दृष्टि में है। काश, ये बस्तुक्े विराट्‌ 
अनन्त धर्माव्मक या अनेकान्तात्मक स्वरूपकी भाँकी पा सकते ! 
उनने इस अनेकान्ताक तत्त्वज्ञानगी ओर मतवादियोंका ध्यान 
खींचा और बताया कि-देखो प्रत्येक वस्तु, अनन्त गुण पर्य्याय 
ओर धर्मोका अखण्ड पिण्ड है। यह अपनी अनादि अनन्त 
सन्‍्तानस्थितिकी दृष्टिसे नित्य हे। कभी भी ऐसा समय नहीं आ 
सकता जब विश्वके रंगमशञ़से एक कणका भी समूल विनाश हो जाय 
या उसकी सनन्‍्तति सर्वेथा उच्छिन्न हो जाय। साथ ही उसकी पर्थ्यायें 
प्रतिक्षण बदल रही हैं । उसके गुण धर्मोमें भी सहश या विसदश 
परिवर्तन हो रहा है । अतः वह अनित्य भी है । इसी तरह अनन्त 
गुण,शक्ति, पर्य्याय और धर्म प्रत्येक वस्तुकी निजी सम्पत्ति है। हमारा, 
. स्वत्प ज्ञानलव इनमें से एक एक अंशको विषय करके छुद्र 
मतवादोंकी सृष्टि कर रहा हे। आत्माको नित्य सिद्ध करनेवालोंका 
पक्ष अपनी सारी शक्ति अनित्यवादियोंकीं उखाड़-पछाड़में लगा 
रहा है तो अनित्यवादियोंका गुट नित्यपक्षवालोंको भलत्रा बुरा 
कह रहा है। भ० महावीरको इन मतवादियोंकी बुद्धि ओर मप्रवृत्ति 
पर तरस आता था। वे बुद्धकी तरह आत्माके नित्यत्थ ओर 
अनित्यत्व, परलोक ओर निर्वाण आदिकों अव्याकृत कहकर 
बीद्धिक निराशाकी सृष्टि नहीं करना चाहते थे। उनने उन सभी 


जेनदर्शन की देन पु, 


तत्त्वोंका यथार्थ स्वरूप बताकर शिष्योंकों प्रकाशमें ला, उन्हें 
मानस-समताकी भूमि पर खड़ा कर दिया। उनने बताया कि 
बस्तुको तुम जिस दृष्टिकोणसे देख रहे हो, वस्तु उत्तनी ही नहीं 
हं। उसमें ऐसे अनन्त दृष्टिकोशोंसे देखे जानेकी. क्षमता हे। 
उसका विराट स्वरूप अनन्त घममात्मक है। तुम्हें जो दृष्टिकोण 
. विरोधी माल्म-होता है, उसका इमानदारीसे विचार करो, तो उसका 
विषयभूत धर्म भी वस्तुमें विद्यमान है। चित्तसे पक्षपातकी दुरमिसंधि 
निकालो ओर दूसरेके दृष्टिकोशके विषयको भ्री सहिष्णुतापूबेक खोजो 
वह भी वहीं लहरा रहा है। हाँ, वस्तुकी सीमा ओर मर्य्यादा का 
उल्लंघन नहीं होना चाहिए। तुम चाहो कि-जड़में चेतनत्व खोजा 
जाय या चेतनमें जड़त्व, तो वह नहीं मिल सकता; क्‍योंकि 
प्रत्येक पदार्थके अपने अपने निजी घम सुनिश्चित हैं । 

वस्तु अनन्तथमात्मक है न कि सवंधर्मात्मक । अनन्त 
धर्मोमें चेतनके सम्भव अनन्त घम चेतनमें मिलेंगे, ओर अचेतन- 
गत अनन्त धर्म अचेतन में । चेतनके 
गुण धरम अचेतन में नहीं पाये जा सकते 

गा ओर न अचेतनके चेतन में । हाँ, कुछ ऐसे 
साह्श्यमूलक वस्तुत्व आदि सामान्यधम भी हैं जो चेतन और 
अचेतन सभी द्रव्योंमें पाये जा सकते हैं, परन्तु सबकी सत्ता जुदी 
जुदी हैं। तात्पयं यह कि वस्तु बहुत बड़ी है। वह इतनी बिराट 
है कि हमारे तुम्हारे अनन्त दृष्टिकोणोंसे देखी और जानी जा 
सकती हैं। एक छुद्र दृष्टि का आग्रह करके दूसरेकी दृष्टिका 
तिरस्कार करना या अपनी दृष्टिका अहंकार करना व॒स्तु-स्वरूपकी 
नासमझी का परिणाम है। इस तरह मानससम्नताके लिए इस 
प्रकारका वस्तुस्थितिमलक अंनेकान्त-तत्त्वज्ञान अत्यावश्यक हे। 
इसके द्वारा इस मनुष्य तनधारीको ज्ञात हो सकेगा कि वह कितने 


घस्तु सवधर्माव्मक 


पद जैनदशन 


पानीमें हे, उसका ज्ञान कितना स्वल्प हे ओर वह किस तरह 
दुरभिमानसे हिंसक मतवादका खजन करके मानव समाजका 
अहित कर रहा है। इस मानस अहिंसात्मक अनेकान्तदर्शनसे 
विचारों या दृष्टिकोणों में कामचलाऊ समन्वय या ढीला-ढाला 
समभोता नहीं होता, किन्तु वस्तुस्वरूपके आधारसे , यथाथ 
तक्त्वज्ञान-मलक समन्वय दृष्टि प्राप्त होती हे । 
इस तरह अनेकान्त दर्शन वस्तुकी अनन्त धर्मात्मकता सानकर 
केवल कल्पनाकी उड़ानकों ओर उससे फलित होनेबाले कल्पित धर्मो 
को वस्तुगत माननेकी हिमाकत नहीं करता । वह 
कभी भी वस्तुकी सीमाकों नहीं लांघना चाहता । 
वस्तु तो अपने स्थानपर विराट रूपमें प्रतिष्ठित 
। हमें परस्पर विरोधी मालूम होनेवाले भी अनन्त घम उसमें. 
अविरुद्ध भावसे विद्यमान हैं । अपनी संकुचित विरोधयुक्त दृष्टि 
के कारण हम उसकी यथार्थ स्थितिको नहीं समझ पा रहे हैं। 
'जेन दर्शन? वास्तवबहुत्वबादी है । वह दो प्रथकृसत्ताक वस्तुओं 
को व्यवहारके लिए कल्पना से एक कह भी दे, पर वस्तुकी निजी 
मर्यांदाकों नहीं लांचना चाहता । एक वस्तुका अपने गुण-पर्य्यायोंसे 
वास्तविक अभेद तो हो सकता है, पर दो व्यक्तियोंमें वास्तविक 
अभेद सम्भव नहीं है। इसकी यह विशेषता है, जो यह परमार्थ- 
सत्‌ वस्तुकी परिधिकोन लॉवकर उसकी सीमामें ही विचरण 
करता है, ओर मनुष्योंको कल्पनाकी डड़ानसे बिरित कर बस्तुकी 
ओर देखनेको बाध्य करता है। यद्यपि जेन दशन' में 'संग्रह 
नय? की एक दृष्टिसे चरम अभेदकी भी कल्पना की जाती है, ओर 
कहा जाता है कि-“सर्॑मेक सदविशेषात्‌? [तत्त्वार्थभा० १३५] अर्थात्‌ 
जगत्‌ एक हे, सद्‌ रूपसे चेतन ओर अचेतनमें कोई भेद नहीं है । 
किन्तु यह एक कल्पना है। कोई एक ऐसा वास्तविक सत्‌ नहीं है, 


अनेकान्तदृश्िका 
वास्तविक क्षेत्र 


जैनदशन की देन पर 
जो प्रत्येक मोलिक द्र॒व्यमें अनुगत रहता हो। अतः जैन दशशन 
वस्तुस्थितिके बाहरकी कल्पनाकी उड़ानको जिस प्रकार असत्‌ 
कहता है, उसी तरह वस्तुके एक धर्मके दशेनमें ही वस्तुके सम्पूरो- 
रूपके अभिमानकों भी विधातक मानता है। इन ज्ञानलवधारियों 
को उदार दृष्टि देनेबाले तथा वस्तुकी यथाथे मॉँंकी दिखानेवाले 
अनेकान्तदशनने वास्तविक विचारकी अन्तिम रेखा खींची हे 
ओर यह सब हुआ है, मानस समतामूलऋ तत्त्वज्ञानकी 
खोजसे। ३ द क्‍ 
इस तरह जब वस्तुस्थिति ही अनेकान्तमयी या अनन्त- 
धर्मात्मिका है, तब मनुष्य सहज ही यह सोचने लगता है कि दूसरा 
मानस समता का दी जो कह रहा“है, उसकी सहालुभूतिसे समीक्षा 
द होनी चाहिए, और उसका वस्तुस्थितिमूलक समी- 
करण होना चाहिए । इस स्वीयस्वलपता और वस्तु 
की अनन्तधमंताके वातावरणसे निरथंक कल्पनाओंका ज्ञाल टूटेगा 
और अहंकारका विनाश होकर मानस समता की सृष्टि होगी, 
जो कि अहिंसाकी संजीवनी वेल है। मानस समता के लिए 
“अनेकान्तदर्शन' ही एक मात्र स्थिर आधार हो सकता है। 
इस प्रकार जब “अनेकान्तद्शन? से विचारशुद्धि हो जाती है, तब 
स्वभावतः वाणीमें नम्नता और परसमन्वयकी वृत्ति उत्पन्न होती है। 
बह. वस्तुस्थितिका उल्लंघन करनेवाले किसी भी शब्दका प्रयोग ही 
नहीं कर सकता। इसीलिए जेनाचार्यों ने बस्तुकी अनेक धर्मात्म- 
कताका द्योतन करनेके लिए “स्यात्‌' शब्दके प्रयोगकी आवश्यकता 
बताई है। शब्दोंमें यह सामथ्य नहीं है कि वह वस्तुके पूर्ण रूपको 
युगपत्‌ कह सके । वह एक समयमें एक ही धर्मको कह सकता हैं । 
अतः उसी समय वस्तुमें विद्यमान शेष घर्मोका सूचन करने के 
(लिए 'स्याद' शब्दका प्रयोग किया जाता है। 'स्थातः का अर्थ 


भ्प जनद॒शन 


सुनिश्चित दृष्टिकोण या निर्णीत अपेक्षा हे; न कि शायद, सम्भव, 
या कदाचित्‌ आदि। 'स्यादस्तिः का वाच्यार्थ है-स्वरूपादिकीः 
अपेक्षा वस्तु हे ही, न कि शायद है, सम्भव है, कदाचित्‌ हे, 
आदि | संक्षेपतः जहाँ अनेकान्तद्शन चित्तमें समता, मध्यस्थभाव, 
वीतरागता और निष्पक्षताका उदय करता है वहाँ ध्यादूवाद वाणी 
में निर्दोषता आनेका पूरा पूरा अवसर देता है । हि 
इस प्रकार अहिंसाकी परिपूर्णता ओर स्थायित्वकी प्रेर्णाने 
मानसशुद्धिके लिए “अनेकान्त दर्शन! और वचनशुद्धिके लिए 
स्याद्राद' जेसी निधियोंकोी भारतीय दर्शनके 
कोषागारमें दिया। बोलते समय बक्ताकों सदा 
यह ध्यान रखना चाहिये कि-वह जो बोल रहा है, 
उतनी ही वस्तु नहीं हे। शब्द उसके पूर्णरूप तक पहुँच ही 
नहीं सकते | इसी भावकों जतानेके लिए वक्ता 'स्यात्‌” शाब्दका 
प्रयोग करता है। “स्यात शब्द्‌ विधिलिंगमें निष्पन्न होता है । 
वह अपने वक्तव्यको निश्चितरूपमें उपस्थित करता हे; न कि. 
संशयरूप में । जेन तीथंद्भुरों ने इस प्रकार सर्वा गीण अर्िंसाकी 
साधनाका वेयक्तिक ओर सामाजिक दोनों प्रकारका प्रत्यक्षानुभूत 
भाग बताया । उनने पदार्थोके स्वरूपका यथाथ निरूपण तो किया. 
ही, साथ ही पदार्थोके देखनेका, उनके ज्ञान करनेका और उनके 
स्वरूपको वचनसे कहनेका रास्ता भी दिखाया। इस अहिंसक 
हृष्टिसे यदि भारतीय दशनकारोंने वस्तुका निरीक्षण किया होता, 
तो भारतीय जल्पकथाका इतिहास इतना रक्तरंजित न हुआ होता 
आर घम तथा दशेनके नाम पर मानवताका निद्दंलन नहीं होता।. 
पर अहंकार ओर शासनकी भावना मानवको दानव बना देती हे 
ओर उसपर मत और धम्ंका “अहम? तो अतिदुर्निबार होत 
हैं। युग युगमें ऐसे ही दानवोंको मानव बनानेके लिए अहिंसक 


स्थाद्ाद एक निर्दोष 
भाषाशेली 
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सन्‍त इसी समन्वय दृष्टिका, इसी समताभावका और इसी सर्वा- 
ब्रीण अहिंसाका उपदेश देते आये हैं। यह जैनदशेन की ही 
विशेषता है, जो वह अहिंसाकी. तह तक पहुँचनेके लिए केवल 
धामिक उपदेश तक ही सीमित नहीं रहा, अपि तु वास्तविक आधार 
से मतवादोंकी गुत्थियोंकी सुलमानेकी मौलिक दृष्टि मी खोज सका | 
उसने न॑ केवल दृष्टि ही खोजी, किन्तु मन, वचन ओर काय इन 
तीनों द्वारोंसे होनेवाली हिंसाको रोकनेका ग्रशस्ततम मांगें भी 
उपस्थित किया | 


व्यक्तिकी मुक्तिके लिये या चित्तशुद्धि और बीतरागता ग्राप्र 
करनेके लिए अहिसाकी ऐकान्तिक चारित्रगत साधना उपयुक्त 
हो सकती है, किन्तु संघरचना और समाजमसें 
उस अहिसाकी उपयोगिता सिद्ध करनेके लिए 
के उसके तत्त्वज्ञानकगी खोज न केवल उपयोगी ही 

दशन है, किन्तु आवश्यक भी है। भगवान्‌ महवीरके 
संघर्मे जो सबंगप्रथम इन्द्रभूति आदि ग्यारह ब्राह्मण विद्वान्‌ दीक्षित 
हुए थे, वे आत्माकों नित्य मानते थे। उधर अजितकेशकम्बलि का 
उच्छेदवाद भी प्रचलित था। उपनिषदोंके उल्लेखोंके अनुसार + 
विश्व सत्‌ है या असत्‌ , उमय है या अनुभय, इस प्रकारकी विचार 
धाराएं उस समयके वातावरणमें अपने अपने रूपमें प्रवाहित थीं | 
महावीरके वीतराग करुणामय शान्त स्वरूपको देखकर जो भव्यजन 
उनके धम्ममें दीक्षित होते थे, उन. पचसेल शिष्योंकी विविध 
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१ “एकंसदू विग्रा बहुधा बदन्ति !?. -ऋग्वेद १।१६४।४६ | 
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अहिंसाका आधारभूत 
तत्वशान अनेकान्त 
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जिज्ञासाओंका वास्तविक समाधान यदि नहीं किया जाता तो उनमें 
परस्पर स्वमत पुष्टिके लिए बादविवाद चलते ओर संघभेद 
हुए बिना नहीं रहता । चित्तशुद्धि ओर बिचारोंके समीकरणके लिए 
यह नितान्त आवश्यक था कि वस्तुस्वरूपका यथार्थ निरूपण हो । 

यही कारण है कि-भगवान महावीरने वीतरागता और अहिंसाके 
उपदेशसे पारस्परिक बाह्य व्यवहारणशुद्धि करके ही अपने कर््तव्यको 
समाप्त नहीं किया; किन्तु शिष्योंके चित्तमें अहंकार और हिंसाकों 
बढ़ानेवाले इन सूक्ष्म मतवादोंकी जो जढ़ें बद्धमूल थीं, उन्हें 
उखाड़नेका आन्तरिक ठोस प्रयत्न किया। वह प्रयत्ञष था-वस्तु 
के विराट स्वरूपका यथार्थ दुशेन। वस्तु यदि अपने मौलिक 
 अनादि अनन्त असंकर प्रवाहकी दृष्टिसे नित्य है, तो प्रतिक्षण 

परिवतसान पर्थ्यायोंकी दृष्टिसे अनित्य भी । द्रव्यकी दृष्टि से 
सत्‌ से ही सत्‌ उत्पन्न होता है, तो पर्य्यायकी दृष्टिसे असत से 

सत्‌। इस तरह जगत्‌ के यावत्‌ प॒दार्थोको उत्पाद, व्यय ध्रौव्यरूप 

परिणामी ओर अनन्त घर्मात्मक बताकर उन्होंने शिष्योंकी न केवल 

बाह्य परिग्रहको ही गाँठ खोली, किन्तु अन्तरंग हृदयग्रन्थिको 

भी खोलकर उन्हें अन्तर-बाह्य सबंधा निम्नन्थ बनाया था । 

यह अनेकान्त दर्शन बस्तुतः विचारविकासकी चरम रेखा 

है। चरम रेखासे मेरा तात्पय यह है कि दो विरुद्ध बातोंमें 

विचारकी टीष्के तकजन्य कल्पनाओंका विस्तार तब तक बराबर 

होता जायगा, जब तक कि उनका कोई बस्तुस्पर्शी 

समाधान न निकल आवे। अनेकान्तदृष्टि बस्तुके 

उसी स्वरूपका दर्शन कराती हे; जहाँ विचार समाप्त हो जाते हें । 

जब तक बस्तुस्थिति स्पष्ट नहीं होती, तमी तक विवाद चलते हैं । 

अग्नि ठंडी है या गरम इस विवादकी समाप्ति अग्निको हाथसे छू 
लेने पर जेसे हो जाती है, उसी तरह एक एक दृष्टिकोशसे चलनेवाले 


चरम रेखा 
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विवाद अनेकान्तात्मक वस्तुद्शनके बाद अपने आप समाप्त हो 
जाते हैं । द क्‍ 
हम अनेकान्त दर्शनको न्‍्यायाधीशके पद पर अनायास ही 
बैठा सकते हैं । प्रत्येक पक्षके वकीलों द्वारा अपने पक्षके समर्थनके 
स्वत सिद्ध, लिए संकलित दलीलोंकी फाइलकी तरह न्यायाधीशका 
फेसला भले हीं आकारमें बड़ा न हो, पर उसमें 
वस्तुस्पश, व्यावहारिकता, सूक्ष्मता और निष्पक्षपातिता 
अवश्य होती है। उसी तरह एकान्तके समथंनमें प्रयुक्त दलीलोंके. 
भंडारभूत एकान्तवादी दशनोंकी तरह जे 


न्यायाधीश 


जेनद्शन” में विकल्प या 
कल्पनाओंका चरम विकास न हो, पर उसकी बस्तुस्पर्शित ,. 
व्यावहारिकता, समतावृत्ति एवं अहिंसाधारितामें तो संदेह किया 
हो नहीं जा सकता। यही कारण है कि जैनाचार्यों ने वस्तुस्थिति 
के आधारसे प्रत्येक दर्शनके दृष्टिकोण के समन्वयकी पवित्र चेष्टा 
की है और हर दर्शनके साथ न्याय किया है। यह वृत्ति 
अहिंसाह्दयीके सुसंस्क्रत मस्तिष्ककी उपज हे। यह अहहिंसास्व॒रूपा 
अनेकान्तदृष्टि ही जैनदर्शन के भब्य ग्रासादका मध्य स्तम्भ 
है। इसीसे “जैनदर्शनः की प्राणप्रतिष्ठा है। भारतीय दर्शन 
सचमुच इस अतुल सत्यकों पाये बिना अपूर्ण रहता। जैन- 
दर्शन ने इस अनेकान्तदृष्टिके आधारसे बनी हुईं महत्त्वपूर्ण 
ग्रन्थरशाशि देकर भारतीय दर्शनशासश्रके कोषागारमें अपनी ठोस 
ओर पर्याप्त पूँ जी जमा की है । युगप्रधान आ० समन्तभद्र, सिद्धसेन 
आदि दाशंनिकोंने इसी दृष्टिके पुण्य प्रकाशमें सत्‌-असत्‌ , नित्य- 
अनित्य, भेद-अभेद, पुण्य-पाप, अद्वेत-द्वेत, भाग्य-पुरुषा्थे, आदि 
विविध वादोंका समन्वय किया है। मध्यकालीन आ० अकलंक, 
हरिभद्र आदि तार्किकोंने अंशतः परपश्चका खण्डन करके भी उसीः 
इृष्टिको प्रोढ़ किया है। द 


६२ ह जैनदशन द 
मानसशुद्धिके लिए विचारोंकी दिशामें समन्वयशीलता 
लानेवाली अनेकान्तरष्टिके आ जाने पर भी यदि तदनुसारिणी 
भाषाशेली नहीं बनाई जाती तो उसका 
सावेजनिक उपयोग होना असम्भव था । 
30303 अत्तः अनेकान्त दशेनकों ठीक ठीक प्रतिपादन 
करनेवाली “स्याद्राद' नामकी भाषा शैलीका आविष्कार उसी 
अहिंसाके बाचनिक विकासके रूपमें हुआ। जब वस्तु अनन्त- 
धर्मात्मक है ओर उसको जानंनेवाली दृष्टि अनेकान्त दृष्टि है 
तब वस्तुके सर्वेधा एक अंशका निरूपण करनेवाली निर्धारिणी 
भाषा वस्तुका यथाथे प्रतिपादन करनेवाली नहीं हो सकती। 
जेसे यह कलम लम्बी-चोड़ी, रूप, रस, गन्घ, स्पशे, हल्की, 
भारी आदि अनेक धर्मोका युगपत्‌ आधार हे । अब णदि 
. शब्दसे यह कहा जाय कि यह कल्लम “लम्बी ही है? तो शेष धर्मों 
का लोप इस वाक्यसे फलित होता है, जब कि उसमें उसी समय 
अनन्त धर्म विद्यमान हैं। न केवल इसी तरह, किन्तु जिस समय 
कलम अमुक अपेक्षासे लम्बी है, उसी समय अन्य अपेक्षासे लम्बी 
नहीं भी है। प्रत्येक धर्मकी अभिव्यक्ति सापेक्ष होनेसे उसका 
विरोधी धर्म उस बस्तुमें पाया ही जाता है। अतः विवश्षित धर्मवाची _ 
शब्दके प्रयोगकालमें हमें अन्य अविव्क्षित अशेष धर्मके अस्तित्व 
को सूचन करनेवाले “स्यात्‌? शब्दके प्रयोगको नहीं भूलना चाहिए । 
यह. 'स्थात्‌? शब्द विवक्षित धर्मंबाची शब्दको समस्त बस तुपर 
अधिकार करनेसे रोकता है और कहता है कि-भाई, इस समय 
शब्दके द्वारा उच्चारित होनेके कारण यद्यपि तुम्त मुख्य हो, फिर भी 
इसका अथ यह नहीं है कि सारी बस्तु पर तुम्हारा ही अधिकार 
हो। तुम्हारे अनन्त धर्मं भाई इसी बस्तुके उसी तरह समान अधि- 
कारी हैं जिस तरह कि तुम । 


 बाचनिक. अहिंसा 
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: स्थात्ः शब्द एक ऐसा प्रहरी है, जो शब्दकी मर्यादाको 
संतुलित रखता है। वह संदेह या संभावनाकों सूचित नहीं करता 
स्थातः एक प्रहरी रो एक निश्चित स्थितिको बताता हे कि वस्तु 

अमुक दृष्टि से अम्रुक धमंवाली है ही। उसमें 
अन्य घर उस समय गोण हें। यद्यपि हमेशा 'स्यातः शब्द के 
अयोगका नियस नहीं है, किन्तु वह समस्त वाक्योंमें अन्तर्निहित 
रहता है । कोई भी वाक्य अपने ग्रतिपाद्य अंशका अवधारण करके 
भी वस्तुगत शेष अंशोंकों गोणतो कर सकता है पर उनका निरा- 
करण करके बस्तुको सर्वथा ऐकान्तिक नहीं बना सकता, क्योंकि 
वस्तु स्वरूपसे 'अनेकान्तः अनेक धर्मवाली है । 
“स्यातः शब्द हिन्दी भाषामें श्रान्तिवश शायदका पर्यायवाची 
समभा जाने लगा है । पग्राकृत और पाली में '“स्यात! 
जातक अंयी की“ खिया! रूप होता है । यह बस्तुके 
... मुनिश्चित भेदोंके साथ सदा प्रयुक्त होता रहा है । 
जेसे कि मज्किमनिकायके “महाराहुलोबाद 
सुत्त' में आपो धातुका वणन करते हुए लिखा है कि “कतमा च 
राहुल आपोधातु १ “आपोधातु सिया अ्ज्कत्तिका सिया बाहिय'” अर्थात्‌ 
आपोधातु (जल) कितने प्रकारकी है ? आपोधातु स्यात्‌ आभ्यन्तर हैं 
ओर स्थात्‌ बाह्य । यहाँ आभ्यन्तर घातुके साथ “शिया? शब्दका 
प्रयोग आपो घातुके आभ्यन्तर भेदके सिवा हितीय बाह्य भेदको 
सूचनाके लिए है, और बाह्यके साथ 'सिया? शब्दका प्रयोग बाह्य 
के सिवा आभ्यन्तर भेदकी सूचना देता हैं। अर्थात्‌ आपो!? घातु 
न तो बाह्यरूप ही हे और न अभ्यान्तररूप ही । इस उम्यरूपता 
की सूचना 'सिया?-'स्यात्‌ः शब्द देता है। यहाँ न तो “स्यात' 
शब्दका शायद ही अर्थ है, ओर न “संभव” और न “कदाचित' ही। 


| 0 थ 


क्योंकि “आपो? घातु शायद आभ्यन्तर ओर शायद बाह्य नहीं है 


शायद” नहीं 
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ओर न संभवतः आभ्यन्तर और संभवतः बाह्य और न कदाचित 
आभ्यन्तर और कदाचित्‌ बाह्य । किन्तु सुनिश्चित रूपसे आधशभ्यन्तर 
ओर बाह्य उमय भेद वाली है। क्‍ 

इसी तरह गत्येक धर्मवाची शब्दके साथ जुड़ा हुआ स्यात्‌ः 
शब्द एक सुनिश्चित दृष्टिकोणसे उस धमेका वर्णन करके भी अन्य 
द स्यातः अबि- अविवक्षित धर्मोका अस्तित्व भी वस्तु में द्योतितः 
करता हैं। कोई ऐसा शब्द नहीं है, जो वस्तुके 
पूर्ण रूपको स्पश कर सके । हर शब्द एक निश्चित 
दृष्टिकोणसे प्रयुक्त होता है और अपने विवक्षित धर्मका कथन 
करता है | इस तरह जब शब्दमें स्वभावतः विषज्ञानुसार अमुक धर्म 
के प्रतिपादन करनेकी ही शक्ति है, तब यह आवश्यक हो जाता हे 
कि अविवक्षित शेष धर्मोकी सूचनाके लिए एक “प्रतीक अवश्य 
हो जो वक्ता और श्रोता को भूलने न दे। 'स्थातः शब्द यही 
कारय करता है। वह श्रोता को विवक्षित घर्मका प्रधानतासे ज्ञान 
कराके भी अविवश्षित धर्मोके अस्तित्वका द्योतन कराता है। इस 
तरह भगवान्‌ महावीरने स्वेथा एकांश ग्रतिपादिका वाणीको भी 
“स्यात' संजीवनके द्वारा बह शक्ति दी, जिससे वह अंनेकान्तका 
मुख्य-गोण भावसे द्योतत कर सकी। यह 'स्याह्वाद” जैनदर्शन 
में सत्यका प्रतीक बना है । क्‍ 
भगवान्‌ महावीर ओर बुद्धके सामने एक सीधा प्रश्न था कि 


किक 


धर्म जेसा जीवंत पदार्थ, जिसके ऊपर इहलोक ओर परलोकका 
धर्मज्षत और “गाना ओर बिगाड़ना निर्भर करता है, क्‍या मात्र क्‍ 
वेदके द्वारा निर्णीत हो या उसमें द्रव्य, क्षेत्र, काल 
ओर भावकी मर्यादाके अनुसार अनुभवी पुरुष भी 
अपना निर्णय दे ९ बेदिक परम्पराकी इस विषय में ट॒ढ ओर निर्बाघ 
श्रद्धा है कि धमम में अन्तिम श्रमाण वेद है और जब धर्म जैसा 


विज्वितका सूचक 


सर्वेशञता 
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अतीन्द्रिय पदार्थ मात्र वेदके द्वारा ही जाना जा सकता है तो धर्म 
जैसे अतिसूद्म, व्यवहित ओर विग्रकृष्ट अन्य पदार्थ भी बेदके द्वारा 
ही ज्ञात हो सकेंगे, इनमें पुरुषका ज्ञान साज्षात्‌ प्रवृत्ति नहीं कर 
सकता। पुरुष प्रायः राग, ढेष और अज्ञानसे दूषित होते हैं । उनका 
आत्मा इतना निष्कलंक ओर ज्ञानवान्‌ नहीं हो,सकता जो प्रत्यक्षसे 
अतीन्द्रियदर्शी हो सके न्याय-बशेषिक और योग परम्पराओंने वेद को 
उस नित्य ज्ञानवान इश्वरकी कृति/ मावा, जो अनादिसिद्ध है । 
ऐसा नित्य ज्ञान दूसरी आत्माओंमें संभव नहीं है । निष्कर्ष यह कि 
वर्तेमान वेद, चाहे वह अपोरुषेय हो या अनादिसिद्ध इंइंबरकत्‌क, 
शाइवत है और धममंके विषयमें अपनी निबाध सत्ता रखता है । 
न्‍्य महर्षियोंके द्वारा सवी गई' स्मृतियोँ आदि यदि वेदानुसारिणी 
हैं, तो ही प्रमाण हैं अन्यथा नहीं; यानी प्रमाणताको ज्योति वेद 
की अपनी है । 
लौकिक व्यवहारमें शब्दकी प्रभाणताका आधार निर्दोषता 
है। वह निर्शेबता दो ही प्रकारसे ,आती -है-एक तो गुणवान्‌ 
वक्ता होने से और दूसरे वक्ता ही न होनेसे । आचाय॑ 
कुमारिल स्पष्ट लिखते हैं कि-। शब्द में दोषोंकी उत्पत्ति वक्तासे 
: होती है। उसका अभाव कहीं तो गुणबान्‌ बक्ता होनेसे हो जाता 
है; क्‍योंकि वक्ताके यथार्थवेदित्व आदि गुणोंसे दोषोंका अभाव होने 
पर वे दोष शब्दमें अपना स्थान नहीं जमा पाते। दूसरे, वक्ताका 








कक, 


१ “शब्दे दोषोद्मवस्तावद्‌ वकक्‍त्रधीन इति स्थितम्‌ । 
तदभावः.. क्वचित्तावदू. गुशवद्धक्तृकखतः: ।६९॥ 
तदगुणैरपकृष्टानां शब्दे संक्रान्यतंभवात्‌ । क्‍ 
यद्वा वकक्‍तुस्मावेन न स्थुर्दोषा निराश्रयाः ॥६३॥ 
्ि द -मी० श्लो० चोदना० । 
रा 
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अभाव होनेसे निराश्रय दोष नहीं रह सकते | पुरुष प्रायः अनुतवादी 
होते हैं । अतः इनके वचनोंकों घमके मामले में प्रमाण नहीं माना 
जा सकता। ब्रह्मा, विष्णु, महेश्वर आदि देव वेददेह होनेसे 
ही प्रमाण हैं । ओर इसका यह फल था कि वेद से जन्मसिद्ध 
वर्गाव्यवस्था तथा स्व ग्राप्तिके लिये अजमेध, अश्वमेध, गोमेघ 
यहाँ तक कि नरमेघ आदिका जोरोंसे प्रचार था। आत्मा को 
आत्यन्तिक शुद्धिकी सम्भावना न होनेसे जीवन का लक्ष्य 
ऐहिक स्वर्गादि विभूतियोंकी प्राप्ति तक ही सीमित था। श्रेयकी 
अपेक्षा प्रेयमें ही जीवनकी सफलता मान ली गई थी। किन्तु- 

भ० महावीर ने राग 5ंष आदि के क्षयका तारतम्य देखकर 
आत्मा की पूर्ण बीतराग शुद्ध अवस्था तथा ज्ञानकी परिपूर्ण निर्मल 


ि बनने 
निर्मल आत्मा स्वयं की असमव नहीं माना ओर उनने अपनी स्वयं 


प्रमाण. नोंड्वारा निमलज्ञान तथा वीतरागता प्राप्त की । 

उनका सिद्धान्त था कि पूर्शाज्ञानी ब|तराग अपने 
निम॑ल ज्ञानसे धर्मका साक्षात्कार कर सकता है ओर द्रव्य, क्षेत्र, काल 
ओर भावकी परिस्थितिके अनुसार उसके स्वरूपका निर्माण भी वह 
करता है । युग युगमें ऐसे ही महापुरुष धर्मतीर्थके कर्ता होते हैं ओर 
मोज्षमाग के नेता भी | वे अपने अनुभूत घर्ममार्गंका प्रवर्तन करते 
हैं इसीलिए उन्हें तीथंकर कहते हैं । वे धर्म के नियम उपनियमों में 
किसी पूर्वश्र॒त या ग्रन्थ का सहारा न लेकर अपने निर्मल अनुभवके 
द्वारा स्वयं धर्मका साक्षात्कार करते हे और उसी मार्गका उपदेश 
देते हैं । जब तक उन्हें केवलज्ञान प्राप्त नहीं हो जाता तब तक वे 
मोन रहते हैं ओर मांत्र आत्मसाधनामें लीन रहकर उस क्षणकी 
प्रतीक्षा करते हैं जिस क्षण में उन्हें निर्मल बोधिकी प्राप्त होती है। 
यद्यपि पूर्ब॑ तीथकरों द्वारा प्रणीत श्र॒त॒ उन्हें विरासतमें मिलता हे 
परन्तु वे उस पूर्व श्र तके प्रचारक न होकर स्वयं अनुभूत धम्मतीथ॑ 
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की रचना करते हैं, इसीलिये वे तीथंकर कहे जाते हैं। यदि वे पूर्व 
श्रतका ही मुख्य रूपसे सहारा लेते तो उनकी स्थिति आचार्योसे 
अधिक नहीं होती । यह ठीक है कि एक तीथंकरका उपदेश दूसरे 
तीथंकरसे मूल सिद्धान्तोंमें भिन्‍न नहीं होता; क्‍योंकि सत्य त्रिकाला- 
बाधित होता हैं ओर एक होता है । वस्तुका स्वरूप भी जब सदा 
से एक मूलधारामें प्रवाहित है तब उसका मूल साक्षात्कार विभिन्न 
कालोंमें भी दो प्रकारका नहीं हो सकता। श्रोमद्‌ रायचन्द्रने ठोक 
ही कहा है कि-“करोड़ ज्ञानियोंका एक ही विकल्प होता हे जब कि- 
एक अज्ञानीके करोड़ विकल्प होते हैं ।?” इसका स्पष्ट अर्थ यह हे. 
कि करोड़ ज्ञानी अपने निर्मल ज्ञानके द्वारा चू कि सत्यका साक्षात्कार 
करते हैं, अतः उनका पूर्ण साक्षात्कार दो प्रकारका नहीं हा। सकता । 
जब कि एक अज्ञानी अपनी अनेक प्रकारकी वासनाके अनुसार वस्तु 
के स्वरूपको रंग-विरंगा, चित्र-विचित्र रूपमें आरोपित कर देखता 
है। अर्थात्‌ ज्ञानी सत्यको जानता हे, बनाता नहीं; जब कि अज्ञानी 
अपनी वासनाओंके अनुसार सत्यको बनानेका प्रयत्न करता है। 
यही कारण हे कि अज्ञानी के कथन में पूर्वांपर विरोध पग पग पर 
विद्यमान रहता है। दो अज्ञानियोंका कथन एक जसा नहीं हो 
. सकता जब कि असंख्य ज्ञानियोंका कथन मूल रूपसें एक ही तरह 
का होता है। दो अज्ञानियोंकी बात जाने दीजिये, एक ही 
अज्ञानी कपायवश कभी कुछ कहता है ओर कभी कुछ । वह स्वयं 
विवाद और असंगतिका केन्द्र होता है । 


मैं आगे धर्मज्ञताके दाशनिक मुद्दं पर विस्तारसे लिखँँगा। 
यहाँ तो इतना ही निर्देश करना इष्ट हे कि-जेनदर्शनकी धर्मज्ञता 
ओर सर्वज्ञताकी मान्यताका यह जीवनोपयोगी तथ्य है कि 
पुरुष अपनी वीतराग और निमल ज्ञानकी दकामें स्वयं प्रमाण 
होता है । वह आत्मसंशोधनके मार्गका स्वयं साज्षात्कार करता है । 
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अपने धर्मपथका स्वयं ज्ञाता होता है ओर इसीलिए मोक्षमार्ग 
का नेता भी होता है। वह किसी अनादिसिद्ध अपोरुषेय ग्रन्थ या. 
श्रति परंपराका व्याख्याता या मात्र अनुसरण करनेवाला ही 
नहीं होता । यही कारण है कि भ्रमण परम्परामें कोइ अनादि- 
सिद्ध श्रुति या अन्थ नहीं है, जिसका अन्तिम निर्णायक अधि- 
कार धरम मार्गमें स्वीकृत हो । चस्तुत; शब्दके गुण दोष वक्ताके 
गुण दोषके आधोन हैं। शब्द तो एक निर्जीव माध्यम हैं जो 
वक्ताके प्रभावकों ढोंता है। इसीलिये श्रमणपरम्परामें शब्दकी 
पूजा न होकर, वीतराग विज्ञानी सन्तोंकी पूजा की जाती है। इन 
सन्‍्तोंके उपदेशोंका संग्रह ही “श्रत! कहलाता है, जो आगेके. 
आचायों और साधकोंके लिये तभी तक मार्गदर्शक होता है 
जब तक कि वे स्वयं बीतरागता ओर निम॑ल ज्ञान प्राप्त नहीं 
कर लेते । निर्मल ज्ञानकी प्राप्तिके बाद वे स्वयं घमममें प्रमाण 
होते हैं। निग्गंठ नाथपुत्त भगवान महाबीरकी स्वेज्ञ ओर सबदर्शीके 
रूपमें जो प्रसिद्धि थी कि-वे सोते जागते हर अवस्थामें जानते ओर 
देखते हैं-उसका रहस्य यह था कि वे सदा स्वयं साक्षात्कृत 
जिकालाबाधित धर्ममा्गंका उपदेश देते थे। उनके उपदेशोंमें कहीं 
पूर्वापर विरोध या असंगति नहीं थी । 


आज की तरह पुराने युगमें बहुसंख्या इंश्वरवादियोंकी रही है । 

वे जगतका कर्ता और विधाता एक अनादिसिद्ध इंश्वरकों मानते 
देर रहे । इंइवरकी कल्पना भय ओर आइचर्यसे 

. हुई या नहीं, हम इस विवादमें न पड़कर 

यह देखना चाहते हें बि-इसका वास्तविक और दाशनिक. 
आधार क्‍या है ९ जेनदर्शंन में इस जगत को अन्ादि 
माना है। किसी भी ऐसे समयकी कल्पना नहीं की जा सकती 
कि जिस समय यहाँ कुछ न हो ओर न कुछसे कुछ उत्पन्न हो 
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गया हो। अनन्त 'सत' अनादि कालसे अनन्त काल तक क्षण 
क्षण विपरिवर्तमान होकर अपनी मूलधारामें प्रवाहित हैं । 
उनके परस्पर संयोग ओर वियोगोंसे यह सृष्टिचक्र स्वयं 
संचालित है। किसी एक बुद्धिमानने बेठकर असंख्य कार्य-कारण- 
भाव ओर अनन्त स्वरूपोंकी कल्पना की हो और वह अपनी 
इच्छासे इस जगतका नियन्त्रण करता हो, यह बस्तुस्थितिके 
प्रतिकूल तो हे ही अनुभवगम्य भी नहीं है। प्रत्येक 'सत्‌ः 
अपनेमें परिपूर्ण ओर स्वतन्त्र है। ग्रतिक्षण उत्पाद-व्यय-प्रोग्य 
रूप स्वभावके कारण परस्पर प्रभावित होकर अनेक अवस्थाओं में 
स्वयं परिवर्तित हो रहा है । यह परिवतंन कहीं पुरुष की बुद्धि, इच्छा 
ओर प्रयत्ञोंसे बंधकर भी चलता है। इतना ही पुरुषका पुरुषार्थ 
ओर प्रकृति पर विजय पाना है। किन्तु आज तकके विज्ञानका इतिहास 
इस बातका साक्षी हे कि उसने अनन्त विश्वके एक अंशका भी पूर्ण 
पता नहीं लगाया ओर न उस पर पूरा नियंत्रण ही रखा है । 
आज तकके सारे पुरुषाथ अनन्त समुद्रमें एक बुद्ब॒ुद्‌ के समान 
हैं। विश्व अपने पारस्परिक कार्य-का रण भावोंसे स्वयं सुव्यवस्थित 
ओर सुनियंत्रित है । ह 

मूलतः एक सत्‌ का दूसरे सत्‌ पर कोई अधिकार नहीं है। 
चूंकि वे दो हैं इसलिये वे अपनेमें परिपूर्ण और स्वतन्त्र 
हैं। सत्‌ चाहे चेतन हो या अचेतन अपनमें अखण्डऔर 
परिपूर्ण है। जो भी परिणमन होता है वह उसकी स्वभावभूत 
उपादान योग्यताकी सीमामें ही होता है। जब अचेतन द्रव्योंकी 
यह स्थिति है तब चेतन व्यक्तियोंका स्वातन्ज्य तो स्वर्य॑ 
निरबाध हे। चेतन अपने शयस्नोंसे कहीं अचेतन पर एक हृद्‌ 
तक तात्कालिट: नियन्त्रण कर भी ले पर यह नियंत्रण साबंकालिक 
ओर सावंदेशिक रूपमें न सम्भव हे और न शक्य ही। इसी 
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तरह एक चेतन पर दूसरे चेतनका अधिकार या प्रभाव परिस्थिति*« 
विशेषमें हो भी जाय तो भी मूलतः उसका व्यक्तिस्वातन्त्रय समाप्त 
नहीं हो सकता । मनुष्य अपने स्वार्थंक कारण अधिकसे अधिक 
भोतिक साधनों और अचेतन व्यक्तियों पर प्रभुत्व जमानेकी 
चेष्टा करता है पर उसका यह, प्रयत्न सर्वत्र ओर सबंदाके लिये 
आज तक सम्भव नहीं हो सका है। इस अनादिसिद्ध व्यक्ति- 
स्वातन्त्यके आधारसे जेनदर्शनने किसी एक इंश्वरके हाथ इस 
जगतकी चोटी नहीं दी | सब्र अपनी अपनी पर्यायोंके स्वामी ओर 
विधाता हैं । ज़ब जीवित अवस्थामें व्यक्तिका अपना स्वातन्त्य 
प्रतिष्ठित हे ओर वह अपने संस्कारोंके अनुसार अच्छो या बुरी 
अवस्थाओंको स्वयं धारण करता जाता है, स्वयं प्रेरित है, तब भ 
किसी न्‍्यायालयकी जरूरत हे ओर न न्यायाधीश इश्बर की ही । 
सब अपने अपने संस्कार ओर भावनाओंके अनुसार अच्छे 
ओर बुरे वातावरणकी स्वयं सृष्टि करते हैं । यही संस्कार “कर्म 
कहे जाते हैं । जिनका परिपाक अच्छी और बुरी परिस्थितियोंका 
बीज बनता है। ये संस्कार चूँकि स्वयं उपार्जित किये गये . हैं, 
अतः उनका परिवतेन, परिवधन, संक्रमण ओर क्षय भी स्वयं 
ही किया जा सकता है। यानी पुरुष अपने कर्मोंका एक बार 
कर्ता होकर भी उनकी रेखाओंको अपने पुरुषार्थंसे मिटा भी 
सकता है। द्रव्योंकी स्वामावभूत योग्यताएँ उनके ग्रतिक्षण 
परिणमन करनेकी प्रवृत्ति और परस्पर प्रभावित होनेकी लचक: 
इन तीन कारणोंसे विश्वका समस्त व्यवहार चलता जा रहा है। 

व्यवहारके लिए गुण-कर्मके अनुसार वर्णु-व्यवस्था की गयी 
थी, जिससे समाज रचनामें असुविधा न हो। किन्तु 
वर्गेस्वार्थियोंने इश्वरके साथ उसका भी सम्बन्ध 
जोड़ें दिया ओर जुड़ना भी चाहिये था; क्‍योंकि जब 


कमंणा 
वर्णव्यवस्था 
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इंर्वर जगतका नियंता है तो जगतके अन्तर्गत वर्णा-व्यवस्था 
उसके नियत्रणसे परे केसे रह सकती हे ९ इंहवरका सहारा लेकर 
इस वशु-व्यवस्थाकों इंश्वरीय रूप दिया गया ओर कहा गया 
कि ब्राह्मण इंश्वरके मुखसे, क्षत्रिय उसकी बाहुओंसे, वेश्य 
डद्र से, ओर शद्र पेरों से उत्पन्न हुए। उनके अधिकार भी 
जुदे जुदे हैं ओर कतेव्य भी। अनेक जन्मसिद्ध संरक्ष णोंका समर्थन 
भी इंइ्वरके नाम पर किया गया है। इसका यह परिणाम हुआ कि 
भारतवर्षमें वर्गस्वार्थोक आधारसे अनेक प्रकारकी विषमताओं की 
सृष्टि हुई । करोड़ों मानव दास, अन्त्यज ओर शहद्गके नामोंसे वंश 
परम्परागत निर्दंलन ओर उत्पीडनके शिकार हुए। शूद्र धर्माधिकार 
से भी वंचित किये गये । इस वर्शाधर्मके संरक्षणके कारण ही 
इंश्वरकों मर्यादापुरुषोत्तम कहा गया | यानी जो व्यवस्था 
लोकिक-व्यवहार और समाज-रचनाके लिए की गयी थी और 
जिसमें युगानुस्तार परिवर्तनकी शक्यता थी वह घर्म ओर 
इंर्वरके नामसे बद्धमूल हो गयी । 

जेनधमेमें मानवमात्रको व्यक्तिस्वातन््यके परम सिद्धान्तके 
अनुसार सामान धर्मोधिकार तो दिया ही साथ ही साथ इस व्याव- 
हारिक वरणुब्यवस्थाको समाजव्यवहार तक गुण-कर्मके अनुसार ही 
सीमित रखा । क्‍ ः 

दाशनिक युगमें द्रव्यत्वादि सामान्योंक्री तरह व्यवहारकल्पित 
ब्राह्मण॒त्वादि जातियोंका भी नित्य, एक और अनेकानुगत मानकर 
जो समर्थन किया गया है और उसकी अभिव्यक्ति ब्राह्मण माता- 
पितासे उत्पन्न होनेके कारण जो बतायी गयी है-इन सब बातोंका' 


१ देखो-प्रमाणवातिकालंकार पृ० २२। तत्त्वसंग्रह का० ३५७६ । 
प्रमेयकमलमा० प्रु० ४८्३े । न्‍्यायकुमु० प्रृु० ७७० । सम्मति० . 
टी० प्ृ० ६६७। स्यथा० रत्ञा० ६१६ | 





७२ जैनदर्शन 


खण्डन जैन ओर बोद्धदशेनके अन्थोंमें प्रचुरतासे पाया जाता 
है । इनका सीधा सिद्धान्त है कि मनुष्योंमें जब मनुष्यत्व नामक 
सामान्य ही साइश्यमूलक है तब ब्राह्मणत्वादि जातियाँ सी सहृश 
आधार और व्यवहास्मूलक ही बन सकतीं हैं । जिनमें अहिसा 
दया आदि सदूवतोंके संस्कार विकसित हों वे ब्राह्मण, परस्क्ा की 
वृत्तिवाले क्षत्रिय, कषि बाशिज्यादि-व्यापारप्रधान बेश्य और शिल्प 
सेवा आदिसे आजोविका चलानेवाले शद्र हैं | कोई मी श॒द्र अपने 
में ब्रत आदि सदगुणोंका विकास करके ब्राह्मण बन सकता हे।। 
का आधार ब्रतसंस्कार है न कि नित्य त्राह्मणत्व जाति । 

जैन दशेनने जहा पदार्थ विज्ञान क्षेत्रमं अपनी मोलिक दृष्टि 
रखी है वहां समाज-रचना ओर विश्वशांतिके मूलभूत सिद्धान्तोंका 
भी विवेचन किया है। उनमें निरीश्यरबाद और वणशो-व्यवस्थाको 
व्यवहार्कल्पित मानना ये दो प्रमुख हैं । यह ठीक है कि-कुछ 
सस्कार वंशानुगत होते हैं, किन्तु उन्हें समाजरचनाका आधार नहीं 
बनाया जा सकता | सामाज्ञिक और सार्वजनिक साधनोंके विशिष्ट 
संरक्षणके लिये वर्ण व्यवस्थाकी दुह्दाई नहीं दी जा सकती | सादें- 
जनिक विकासके अवसर प्रत्येकके लिये समानरूपसे मिलने पर ही 
स्वस्थ समाजका निर्माण हो सकता है । 


धर्मज्ञ और सर्वज्षके प्रकरण में लिखा जा चुका है कि श्रमण- 
परम्परामें पुरुष प्रमाण है ग्रन्थ विशेष नहीं | इंसका अथ है शब्द 
स्व॒तः प्रमाण न होकर पुरुषके अनुभवी प्रमा- 


अनुभवकी भेता है ४ 
ण॒तासे अनुप्राशित होता है । मीमांसक ने 


मरा दा लोकिक शाब्दोंमें वक्ताके गुण ओर दोषोंकी एक 


, हद तक उपयोगिता स्वीकार करके भी धर्ममें वेदिक शब्दों 





न्‍िननलन अनानिनननन 


१ “ब्राह्मणा: जतसंस्कारात्‌””” -आदिपुराण ३८।४६ । 
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को पुरुषके गुण दोषोंसे मुक्त रखकर स्वतः प्रमाण माना हें। 
पहिली बात तो यह हे कि जब भाषात्मक शब्द एकान्ततः पुरुषके 
प्रयत्से ही उत्पन्न होते हैं, अतः उन्हें अपोरुषेय ओर अनादि मानना 
ही अनुभवविरुद्ध है तब उनके स्वतः प्रमाण माननेकी बात तो बहुत 
दूर की है। वक्ताका अनुभव ही शब्दकी प्रमाणताका मूल ख्रोत है । 
प्रामाण्यवादके विचारमें मैंने इसका विस्तृत विवेचन किया हे । 
भारतीय दशनोंमें वादकथाका इतिहास जहाँ अनेक प्रकारसे 
मनोरंजक हे वहाँ उसमें अपनी अपनी परम्पराकी कुछ मोलिक 
सपना वजिजता टृष्टियोंके भा दशन होते है । नेयायिकोन शाख्ाथ 
गैतनेके लिए छल, जाति ओर निग्रहस्थान 
जेसे असद्‌ उपायोंका भी आलम्बन लेकर सन्मारें 
रक्ताका लक्ष्य सिद्ध करनेकी परम्पराका समथन किया हे | छल,जाति 
ओर निम्नहस्थानोंकी किलेबन्दी प्रतिवादीको किसी भी तरह चुप 
करनेके लिए की गयी थी। जिसका आश्रय लेकर सदोष साधनवादी 
भी निर्दोष प्रतिवादी पर कीचड़ उछाल सकता था और उसे परा- 
जित कर सकता था। किन्तु जेनदर्शनने शासन-प्रभावनाको भो 
असद्‌ ४पायोंसे करना उचित नहीं माना। थे साध्यकी तरह 
साधनकी पवित्रता पर भी उतना ही जोर देते हें। सत्य ओर 
अहिसाका ऐकान्तिक आग्रह होनेके कारण उन्होंने वादकथा जैसे 
कलुफित क्षेत्रमें भी छल, जाति आदिके प्रयोगोंको सर्बथा अन्याय्य 
-कइकर नीतिका सीधा मार्ग दिखाया कि-ज्ञो भी अपना पक्ष सिद्ध 
करले उसकी जय और दूसरेकी पराजय होनी चाहिए। ओर छल, 
जाति आदिके प्रयोगकी कुशलतासे जय-पराजयका कोई सन्बन्ध 
नहीं है.। बोद्धोंका भी यही दृष्टतिकोश हे। ( विशेषके लिए देखो 
'जय-पराजय व्यवस्था प्रकरण ) 
जेनदशेनने पदार्थके वास्तविक स्वरूपका सूक्ष्म विवेचन तो 


का आग्रह 
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किया ही है साथ ही साथ उन पदार्थोके जानने, देखने, समझने 
और सममानेकी दृष्टियोंका भी स्पष्ट वन किया है । इनमें 
कर्वाधि नय, ओर सप्तमंगीका विवेचन अपना विशिष्ट स्थान 
त्वाधिगमके ं 
रखता है। प्रमाण के साथ नयोंको भी तत्त्वाधि- 
उाय भमके उपायोंमें गिनाना जैनदर्शनकी अपनी चिशेषता 
है । अखण्ड बस्तुको प्रहण करनेके कारण ग्रमाण तो मूक है। 
वस्तु को अनेक दृष्टियों से व्यवहार में उत्तारना अंशग्राही सापेक्ष 
नयोंका ही कार्य है । नय श्रमाणके द्वारा ग्ृहीत बस्तुकों 
विभाजित कर उसके एक एक अंशको ग्रहण करते हैं ओर उसे शब्द 
व्यवहारका विषय बनाते हैं। नयोंके भेद्‌-प्रभेदोंका विशेष विवेचन 
करनेवाले नयचक्र नयविवरण आदि अनेक ग्रन्थ ओर प्रकरण 
जेनदशेनके कोषागार को उद्भासित कर रहे हैं। ( विस्तृत विवे-. 
चनके लिये देखो नय मीमांसा प्रकरण )। 
इस तरह जेनद्शनने वस्तु स्वरूपके विचारमें अनेक मोलिक. 
टृष्टियाँ भारतीय दर्शनकों दी हैं । जिनसे भारतीय दर्शनका 
कोषागार जीवनोपयोगी ही नहीं समाज रचना ओर विश्वशांतिके. 
मोलिक तत्त्वोंसे समृद्ध बना है। इति। 


४ लोकव्यवस्था 
जेनी लोकव्यवस्था का मूल मंत्र है-- 


मूलमन्त्र “भावस्स ण॒त्थि णासों ण॒त्यि अभावस्स चेव उप्पादो। 
गुशपज्ञएसु भावा उप्पायवरये पकुव्वंति ।!! -पंचा १५० | 


किसी भाव अर्थात्‌ सतका अत्यन्त नाश नहीं होता और किसी 
अभाव अथाोत्‌ असतका उत्पाद नहीं होता। सभी पदार्थ अपने 
गुण और पर्याय रूपसे उत्पाद व्यय करते रहते हैं | लोकमें जितने 
सत्‌ हें वे त्रेकालिक सत्‌ हैं। उनकी संख्यामें कभी भी हेर फेर नहीं 
होता । उनकी गुण और पर्यायोंमें परिवर्तेन अवश्यम्भावी है 
उसका कोई अपवाद नहीं हो सकता | इस विश्वमें अनन्त चेतन, 
अनन्त पुदूगलाणु, एक आकाश, एक घमद्रव्य, एक अधमंद्र॒व्य 
ओर असंख्य काल्लाणु द्रव्य हैं । इनसे यह लोक व्याप्त है। जतने 
आकाश देशमें ये जीवादि द्रव्य पाये जाते हैं उसे लोक कहते हैं। 
लोकके बाहर भी आकाश है, वह अलोक कहलाता हैँ। ल्लोकगत 
आकाश और अलोकगत आकाश दोनों एक अखंड द्रव्य है। यह 
घिश्व इन अनन्तानत 'सतः का विराट आगार है और अक्ृत्रिम है । 
प्रत्येक सत्‌ अपनेमें परिपूर्ण स्वतन्त्र और मोलिक हे । 

सतका लक्षण है उत्पाद, व्यय ओर प्रोव्यसे युक्त होना। 


'कलिनननराणन जीनाणगन ता किलतगिन का कण किक रहा के के -नननमोलिलकनननति-ल- नी अिजनननननलमननगरीटाका 


१ “लोगो अकिट्टिमी खलु' -मूला० गा० ७१२। 
२ “उत्पादव्ययध्रोव्ययुक्तं सत्‌??- त० सू० ५१३० | 
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प्रत्येक सत्‌ ग्रतिक्षण परिणमन करता है। वह पूर्व पर्यायको 
छोड़कर उत्तर पर्याय घारण करता है । उसको यह पूर्ब व्यय तथा 
उत्तरोत्पादकी धारा अनादि ओर अनब्त है, कभी भी विच्छिन नहीं 
होती । चाहे चेतन हो या अचेतन कोई भी सत्‌ इस उत्पाद, व्ययके 
चक्रसे बाहिर नहीं है । यह उसका निज स्वभाव है । उसका मोलिक 
धर्म है कि उसे प्रतिक्षण परिणशमन करना चाहिये और अपनी 
अविच्छिन्न धारामें अर्संकर भावसे अनाग्रनन्त रूपमें परिणत होते 
रहना चाहिये । ये परिणमन कभी सदृश भी होते हैं और कभी 
विसदृश भी । ये कभी एक दूसरेके निमित्तसे प्रभावित भी होते हैं । 
यह उत्पाद, व्यय ओर ध्रोग्य रूप परिणमनकी परम्परा किसी समय 
दीप निर्वाणकी तरह बुक नहीं सकती। यही भाव उपरोक्त गाथामें 
भावस्स ण॒त्यि णासो' पदमें दिखाया गया है। कितना भी परि- 
वर्तन क्‍यों न हो जाय, परवितनोंकी अनन्त संख्या होने पर भी 
वस्तुकी सत्ता नष्ट नहीं होती। उसका मोलिक तत्त्व अर्थात द्रव्यत्व 
नष्ट नहीं हो सकता । अनन्त अ्रयत्ञ करने पर भी जगतके रंगमंचसे 
एक भी अणुको विनष्ट नहीं किया जा सकता, उसकी हस्तीको 
नहीं मिटाया जा सकता। विज्ञानकी तीत्रतम भेदक शक्ति अणु 
द्रव्यका भेद नहीं कर सकती । आज् जिसे विज्ञानने 'एटम” माना 
है ओर जिसके इल्ेक्ट्राग और प्रोट्रान रूपसे भेदकर वह यह 
सममभता हैं कि हमने अणुका भेद कर लिया, वस्तुतः वह अणु न 
होकर सूक्म स्कन्ध ही हैं और इसीलिए उसका भेद संभव हो 
सका हैँ । परमाणुका तो लक्षण हू 
अंतादि अंतमज्मं अंतंतं णेव इंदिए गेज्मं | 
ज॑ श्रविभागी दव्बं त॑ परमाणु पसंसंति ॥!?-नियमसा० गा० २६ ! 
अथात्‌-परमाणुका वही आंद, वही अंत तथा वही मध्य है । 
वह इन्द्रियग्राह्म नहीं होता। वह सर्बंधा अविभागी है उसके 
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टुकड़े नहीं किये जा सकते। ऐसे अविभागी द्रव्यका परमाणु 
कहते हैं । क्‍ 

“ सम्बेसि खंधाणं जो अंतो त॑ वियाण परमाणू। 

सो सस्सदों असहो एकी अविभागि मुत्तिमवों ॥? -पंचा० १७७ | 

समस्त स्कन्धोंका जो अंतिम भेद है, वह परमाणु है। वह 
शाइवत हे, शब्दरहित है, एक है, सदा अविभागी हे और मूर्तिक 
है। तात्१र्य यह-कि परमाणु द्रव्य अखंड हे और अविभागो है। उसको 
छिन्न भिन्‍न नदीं क्रिया जा संकता। जहाँ तक छेदन भेदन संभव हे 
वह सूक्ष्म स्कन्धका हो सकता है परमाणुका नहीं | परमाणुकी द्रव्यता- 
ओर अखंडताका सीधा अथे हे-उसका अविभागी एक सत्ता और 
मोलिक दो ना। वह छिंद भिदकर दो सत्तावाला नहीं बन सकता । 
यदि बनता है तो समझना चाहिये कि बह परमाणु नहीं है । ऐसे 
अनन्त मोलिक अविभागी अणुआओंसे यह लोक ठसाठस भरा हुआ 
है। इन्हीं परमाणुओंके परस्पर सम्बन्धसे छोटे बड़े स्कन्ध रूप 
अनेक अवस्थाएँ होती हैं। 

सत्‌ के परिणाम दो प्रकारके होते हें-एक स्वभावात्मक और 
दूसरा विभावरूप। घर्मद्रव्य, अधघमंद्रव्य, आकाशद्रव्य और असंख्य- 
परिणमनों.. हलाणु द्रव्य, ये सदा शुद्ध स्व॒भावरूप परिणमन करते 

। इनमें पूर्व पर्याय नष्ट होकर भी जो नयी उत्तर 

पर्याय उत्पन्न होती है वह सदश ओर स्वरभावात्मक: 
ही होती है, उसमें विलक्षणता नहीं आती। प्रेत्येक द्व॒व्यमें एक 
“अगुरुलघु” गुण या शक्ति है, जिसके कारण द्रव्यकी समतुला बनी 
रहती है, बह न तो गुरु होता हे ओर न लघु। यह गुणद्रव्यकी निज- 
रूपमें स्थिर-मोलिकता कायम रखता हे , इसी गुणमें अनन्तभागंबृद्धि 
आदि षडगुणी हानिवृद्धि होती रहती हे, जिससे ये द्रव्य अपने 
प्रौव्यात्मक परिणामी स्वभावकों घारण करते हैं. और कभी 


के प्रकार 
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अपने द्रव्यत्वकों नहीं छोड़ते | इनमें कभी भी विभाव या वित्नक्ष ण 
परिणमन नहीं होता और न कहने योग्य कोई ऐसा फर्क आता है, 
जिससे प्रथम क्षणके परिणमनसे द्वितीय क्षणके परिणमनका भेद 
बताया जा सके । 2 

यहाँ यह प्रश्न स्वाभाविक है कि जब अनादिसे अनन्त काल 
तक ये द्रव्य सदा एक जेसे समान परिणमन करते हैं, उनमें कमी 
तिलक को भी कहीं भी किसी भी रूपमें बिसहशता, विलक्ष- 

हे णुता या असमानता नहीं आती तब उनमें परिण- 
अउवाद नहीं अन्न अर्थात्‌ परिवर्तन कैसे कहा जाय? उनके 

परिणमनका क्या लेखा जोखा हो ९ परन्तु जब लोकका प्रत्येक 'सत' 
सदा परिणामी है, कूटस्थ नित्य नहीं, सदा शाइवत नहीं, तब: 
सतके इस अपरिहाय और अनिवार्य नियमका आकाशादि सत्‌ केसे 
उल्लंघन कर सकते हैं? उनका अस्तित्व ही त्रयात्मक अर्थात्‌ 
उत्पाद, व्यय और धोव्यात्मक है । इसका अपवाद कोई भी सत्‌ 
कभी भी नहीं हो सकता | भले ही उनका परिणमन हमारे शब्दोंका 
या स्थूल ज्ञानका विषय न हो, पर इस परिणामित्वका अपवाद कोई 
भी सत्‌ नहीं हो सकता । द 

तात्पय यह है कि जब हम एक सत्‌ पुद्गलपरमाणुमें प्रतिक्तण 
परिवतंनको उसके स्कन्धादि कार्यों द्वारा जानते हैं, एक सत्‌ आत्मा 
में ज्ञानादि गुणोंके परिवर्तनकों स्वयं अनु भव करते हैं तथा हृदय 
विश्वमें सत्‌को उत्पाद व्यय प्रौग्यशीलता प्रमाणसिद्ध है; तब लोकके 
किसी भी सत्‌को उत्पादादिसे रहित होनेकी कल्पना ही नहीं की 
जा सकतो । एक मृत्पिड पिंडाकारकों छोड़कर घटके आकारको 
धारण करता द्वे तथा मिट्टी दोनों अवस्थाओंमें अनुगत रहती है। 
वस्तुके स्वरूपको समभनेका यह एक स्थूल दृष्टान्त है। अतः जगत्‌ 
का प्रत्येक सत्‌ चाहे वह चेतन हो. या अचेतन परिणामी नित्य है, 
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उत्पाद-व्यय-भ्रोग्यवाला है। वह प्रतिक्षण पर्यायान्तरको प्राप्त होकर 
भी कभी समाप्त नहीं होता, भ्रव है । 
.. जीवद्रव्यमें जो आत्माएँ कमंबन्धनकों काट कर सिद्ध हो गई हैं 
सन मुक्त जीवोंका भी सिद्धिके कालसे अनन्तकाल तक सदा शुद्ध 
ही परिणुमन होता है । समान और एकरस परिणमनकी घारा सदा 
चलती रहती है, उसमें कभी कोई विलक्षणता नहीं आती । रह जाते हैं 
संसारी जीव और अनन्त पुगूदल, जिनका रंगमंच यह दृश्य विश्व 
है। इनमें स्वाभाविक ओर वैभाविक दोनों परिणमन होते हें । 
फके इतना ही है कि संसारी जीवके एक बार शुद्ध हो जानेके बाद 
फिर अशुद्धता नहीं आती जब कि पुदूगल स्कन्ध अपनी शुद्ध दशा 
परमाणुरूपतामें पहुँचकर भी फिर अशुद्ध हो जाते हैं । पुद्गल 
को शुद्ध अवस्था परमाणु है ओर अशुद्धदशा स्कन्ध अवस्था 
है। पुद्‌गल द्रव्य स्कन्ध बनकर फिर परमाणु अबस्थामें पहुँच जाते हैं 
ओर फिर परमाणुसे स्क्रन्ध बन जाते हैं । सारांश यह कि संसारी 
जीव ओर अनन्त पुदूगल परमाणु भी अतिक्षण अपने परिणामी 
स्वभावके कारण एक दूसरेके तथा परस्पर निमित्त बनकर स्वप्रभा- 
वित परिणमनके भी जनक हो जाते हैं। एक हाइड्रोजनका स्कन्ध 
ऑल्सिजनके स्कन्धसे मिलकर जल पर्यायको प्राप्त हो जाता है। 
फिर गर्मीका सन्निधान पाकर भाफ बनकर उड़ जाता है, फिर सर्दी 
पाकर पानी बन जाता हे, ओर इस तरद्द अनन्त प्रकारके परिवर्तन 
चक्रमें बाह्य आभ्यन्तर सामग्रीके अनुसार परिणत होता रहता है । 
यही हाल संसारी जीवका है। उसमें भी अपनी सामग्रीके अनुसार 
गुशपर्यायोंका परिणमन बराबर होता रहता है। कोई भी समय 
परिवतनसे शून्य नहीं होता। इस परिवतंन परम्परामें श्रत्येक द्रव्य 
स्वयं उपादान कारण होता हे तथा अन्य द्रव्य निमित्त कारण | 
'धर्मद्रव्य--जीबव ओर पुदुगलोंकी गति क्रियामें साधारण 
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उदासीन निमित्त होता है, प्रेरक कारण नहीं। जेसे चलनेको 
तत्पर मछलीके लिये जलन कारण तो होता है, पर प्रेरणा नहीं करता | 

अधर्मद्रव्य--जीव और पुद्गलोंकी स्थितिमें अधमेद्रव्य 
साधारण कारण होता हे, प्रेरक नहीं । जेसे ठहरनेवाले पथिकोंको 
छाया । 


आकाश दृव्य--पसमस्त चेतन अचेतन द्रव्योंकों स्थान देता 
है ओर अवगाहनका साधारण कारण होता है, प्ररक नहीं। आकाश 
स्वप्रतिष्ठित है । 


कालद्वव्य--समस्त द्वव्योंके बतना परिणमन आदिका साथधा- 
रण निमित्त हैे। परयोय किसी न किसी जक्षणमें उत्पन्न होती तथा 
नष्ट होती है, अतः क्षण! समस्त द्र॒व्योंकी पर्यायप रिएतिमें निमित्त 
होता है । क्‍ 
ये चार द्रव्य अरूपी हैं। धर्म, अधर्म ओर असंख्य कालाणु 
गरकाकाशव्यापी हैं. और आकाश लोकालोक व्यापी अनन्त है। 
संसारी जीव ओर पुद्गल द्रव्योंमें विभाव परिणमन होता है । 
जीव ओर पुदुगलका अनादिकालीन सबंध होनेके कारण जीव 
. संसारी दशामें विभाव परिणमन करता है| इसका सम्बन्ध समाप्त 
होते ही मुक्तदशामें जीव शुद्ध परिणमनका अधिकारी हो जाता है । 
इस तरह लोकमें अनन्त 'सत्‌? स्वयं अपने स्व॒भावके कारण 
परस्पर निमित्त नेमित्तिक बनकर प्रतिक्षण परिवर्तित होते हैं। उनमें 
स्वसिद्ध,.* रेस्पर कार्यकारणभाव भी बनते हैं। बाह्य और आभ्य- 
परिणमन के सामग्रीके अजुसार समस्त काये उत्पन्न होते हैं और 
नष्ट होते हैं । प्रत्येक 'सत्‌ः अपनेमें परिपूर्ण और स्वतंत्र 
है । वह अपने गुण ओर पर्यायका स्वामी है ओर है अपनी पर्यायों- 
का आधार । एक द्रव्य दूसरे द्व॒व्यमें कोई नया परिणमन नहीं ला 
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सकता। जेसी जैल्ली सामग्री उपस्थित होती जाती है उसके कार्ये- 
कारण नियमके अनुसार द्रव्य स्वयं वैसा परिणत होता जाता है । 
जिस समय कोई बाह्य सामग्री का प्रबल॑ निमित्त नहीं मिलता उस समय _ 
भी द्रव्य अपने स्वभावानुसार सदृश या विसद॒श परिणमन करता ही 
है । कोई सफेद कपड़ा एक दिनमें मेला होता है, तो यह नहीं मानना 
चाहिए कि वह २३ घंटा ४६ मिनिट तो साफ रहा ओर आखिरी 
मिनिटमें मेला हुआ है; किन्तु प्रतिक्षण उसमें सहश या विसहृश 
परिवतेन होते रहे हैं और २४ घंटेके समान या असमान परिणमनों 
का ओसत फल वह मेलापन हे । इसी तरह मनुष्यमें भी बचपन 
जवानी ओर बृद्धावस्था आदि स्थूल परिणमन प्रतिक्षणभावी असंख्य 
सूच्म परिणमनोंके फल हैं। तात्परय यह कि-प्रत्येक द्रव्य अपने परि- 
शुमनमें उपादान होता हे ओर सजञातीय या विजातीय निमित्तके 
अनुसार प्रभावित होकर या प्रभावित करके परस्पर परिणशमनमें 
निमित्त बनता जाता है। यह निमित्तोंका जुटाव कहीं परस्पर संयोग 
से होता है तो कहीं किसी पुरुषके प्रयत्तसे । जेसे किसी हॉइड्रोजन 
के स्कन्‍्धके पाल हवाके कोफेसे उड़कर ऑक्सिज्न स्कृन्ध पहुँच 
जाय तो दोनोंका जल रूप परिणमन हो जायगा, ओर यदि न पहुंचे 
तो दोनोंका अपने अपने रूपही ट्वितीय परिणमन होता रहता है। 
यह भी संभव है कि कोई वेज्ञानिक अपनी प्रयोगशालामें ऑक्सि- 
जनमें हाइड्रोजन मिलावे और इस तरह दोनोंकी जल पर्याय बन 
जाय | अगिनि है, यदि उसमें गीला ईंधन स्वयं या किसी पुरुषके 
प्रयत्नसे पहुँच जाय तो धूम उत्पन्न हो जायगा, अन्यथा अग्नि. 
धीरे धीरे राख हो जायगी। कोई द्रव्य जबरदरुती किसी दूसरे द्रव्य 

में असंभवनीय परिवतंन उत्पन्न नहीं कर सकता । प्रयत्ञ करनेपर भी 
अचेतनसे चेतन नहीं बन सकता ओर न एक चेतन चेतनान्तर या 
अचेतन अचेतनान्तर ही हो सकता हे। सब अपनी अपनी 
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पर्यायधारामें प्रवहमान हैं। प्रत्येक. क्षणमें नबीन नवीन पर्योयोंको 
धारण करते हुए स्वमग्न हैं । वे एक दूसरेके सम्भवनीय परिणमनके 
प्रकट करनेमें निमित्त हो भी जाँय पर अ्रसंभव या असत्‌ परिणमन 
उत्पन्न नहीं कर सकते । आचार्य छुन्दकुन्दने बहुत सुन्दर लिखा है- 
“ग्रणणदविएण अण्णुदव्यस्स णो कीरदे गुरुप्पादों । 
तम्हा दु सब्ध्दव्वा उप्पजन्ते सहावेश |”? -समयसार गा० ३७२ ।॥ 


अर्थात्‌-एक द्रव्य दूसरे द्रव्यमें कोई भी गुणोत्पाद नहीं कर 
सकता । सभी द्रव्य अपने अपने स्वभावसे उत्पन्न होते हैं । 

इस तरह प्रत्येक द्रव्यकी परिपूर्ण अखंडता ओर व्यक्ति- 
स्वातन्च्यकी चरम निष्ठा पर सभी अपने अपने परिणमन- 
चक्रके स्वामी हैं । कोई किसीके परिणमनका नियन्त्रक नहीं 
है और न किसीके इशारे पर इस लोकका निर्माण या प्रल्य 
होता है। प्रत्येक सत्‌ः का अपने गुण ओर पर्याय पर ही अधिकार 
हे, अन्य द्रव्यका परिणमन तदधीन नहीं है। इतनी स्पष्ट ओर 
असन्दिग्य स्थिति प्रत्येक सत्‌ की होने पर भी पुदुगलोंमें परस्पर 
ठथा जीव ओर पुदूगलका परस्पर एवं संसारी जीवोंका परस्पर 
प्रभाव डालनेवाला निमित्त-नेमित्तिक सम्बन्ध भी है । जल यदि 
अग्नि पर गिर जाता है तो उसे बुझा देता हे ओर यदि वह किसी 
वर्तनमें अग्निकि ऊपर रखा जाता हे तो अग्नि ही उसके सहज 
शीतल स्पर्श को बदलकर उसको उष्णस्परश स्वीकार करा देती है । 
परस्पर की पर्यायोंमें इस तरह प्रभावक निमित्तता होने पर भी 
समस्त लोकरचनाके लिए कोई नित्यसिद्ध इंश्वर निमित्त या 
उपादान होता हो यह बात न केवल युक्तिविरुद्ध ही है किन्तु 
द्रव्योंके निजस्वभावके विपरीत भी है। कोई भी द्रव्य सदा 
अविकारी नित्य हो ही नहीं सकता। अनन्त पदार्थोकी अनन्त 
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पर्यायों पर नियन्त्रण रखने जैसा महाप्रभुत्व न केवल अवैज्ञानिक 
है किन्तु पदार्थस्थितिके विरुद्ध भी है । द 
जो कारण स्वयं कायरूपसें परिणत हो जाय वह उपादान कारण 
है ओर जो स्वयं कार्यरूप परिशत तो न हो, पर उप्त परिणमनमें 
निमित्त और *दर्यिता दे वह निमित्त या सहकारी कारण कहा 
जाता है। घटमें मिट्टी उपादान कारण है. क्‍योंकि वह 
स्वयं घड़ा बनती है, और कुम्हार निमित्त है; क्‍योंकि : 
वह स्वयं घड़ा तो नहीं बनता पर घड़ां बननेमें सहायता देता हे । 
प्रत्येक सत्‌ या द्रव्य प्रतिक्षण अपनी पूर्व पर्यायको छोड़कर उत्तर 
पर्यायकों धारण करते हैं यह एक निरपवाद नियम हे। सब प्रतिक्षण 
अपनी धारामें परिवर्तित होकर सहश या विसददश अबस्थाओंमें 
बदलते जा रहे हैं। उस परिवतन धारामें जो सामग्री उपस्थित होती 
है या कराई जाती हे उसके बलाबलसे परिवतनमें होनेवाला प्रभाव 
तरतमभाव ग्राप्त करता है। नदीके घाट पर यदि कोई व्यक्ति लाल 
रंग जलमें घोल देता हे तो उस लाल रंगकी शक्तिके अनुसार आगे 
का प्रवाह अमुक हद तक लाल होता जाता है, ओर यदि नीला रंग 
घोलता है तो नीला | यदि कोई दूसरी उललेखयोग्य निमित्तसामग्री : 
नहीं आती तो जो सामग्री है उसकी अनुकूलताके अनुसार उस धाराका 
स्वच्छ या अस्वच्छ या अधंस्वच्छ परिणमन होता जाता है। यह 
निश्चित हैं कि-लाल या नीला परिणभन जो भी नदीकी धारामें हुआ 
है, उसमें वही जलपुञ्ञ उपादान है जो धारा बनकर बह रहा हे 
क्योंकि वही जल अपना पुराना रूप बदल कर लाल या नीला 
हुआ है। उसमें निमित्त या सहकारी होता है वह घोला हुआ 
लाल रंग या नीला रंग । यह एक स्थूल रृष्टान्त हें-उपादान ओर 
निमित्तकी स्थिति समभनेके लिए । 
मैं पहिले लिख आया हूँ कि-धर्मद्रव्य, अधमेद्रव्य, आकाशद्रव्य, 


उपादा 
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कालद्रग्य और शुद्ध जीव द्रव्यके परिणमन सदा एकसे होते हैं... 
उनमें बाहरी प्रभाव नहीं आता; क्योंकि इनमें वेभाविक शक्ति नहीं 
है। शुद्ध जीवमें वैभाविक शक्तिका सदा स्वाभाविक परिणमन 
होता है । इनकी उपादानपरम्परा सुनिश्चित है और इनपर 
निमित्तका कोई बल या प्रभाव नहीं होता । अतः निशित्तोंकी : 
चर्चा भी इनके सम्बन्धमें व्यर्थ है। ये सभी द्रव्य निष्क्रिय हैं ॥ 
शुद्धजीवमें भी एक देशसे दूसरे देशमें ग्राप्त होने रूप क्रिया नहीं 
होती । इनमें उत्पादव्ययध्रीव्यात्मक-निज स्वभावके कारण अपने 
अगुरुलघुगुणके सद्भावसे सदा समान परिणमन होता रहता है । 
प्रझन है संसारी जीव और पुद्गल द्रव्यका । इनमें वेभाविकी: 
शक्ति है । अतः जिस प्रकारकी सामग्री जिस समय उपस्थित 
होती है उसकी शक्तिकी तरतमतासे वेसे वेसे उपादान बदलता जाता : 
है। यद्यपि निमित्तमूत सामग्री किसी सर्वथा असदूभूत परिण- 
मनको उस द्रग्यमें नहीं लाती; किन्तु उस द्वव्यके जो शक्य- 
संभाव्य परिणमन हैं, उन्हींमेंसे उस पर्यायसे होनेवाला:: 
अमुक परिणमन उत्पन्न हो जाता है। जैसे प्रत्येक पुद्गल 
अणुमें समान रूपसे पुदूगलजन्य यावत्‌ परिणमनोंकी योग्यता है ।' 
प्रत्येक्अणु अपनी स्कन्ध अवस्थामें कपड़ा बन सकता हे, सोना 
बन सकता है, घड़ा बन सकता है ओर पत्थर बन सकता. 
है तथा तैलके आकार हो सकता है । परन्तु लाख प्रयत्न 
होने पर भी पत्थर रूप पुदूगलसे तेल नहीं निकल सकता, यद्यपि 
तेल पुदूगलकी ही पर्याय हे ॥ मिट्टीसे कपड़ा नहीं बन सकता, 
यद्यपि कपड़ा भी पुदूगलका ही एक विशेष परिणमन हे। हाँ, 
जब पत्थर स्कन्धके पुदूगलाणु खिरकर मिट्टीमें मिल जाँय ओर 
खाद बनकर तेलके पोधेमें पहुँचकर. तिल बीज बन जाँय तो उससे 
तेल निकल ही सकता है । इसी तरह मिद्री कपास बनकर कपड़ा बन 
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सकती है पर साक्षात्‌ नहीं । तात्पय यह कि पुदूगलाणुओंमें समान- 
शक्ति होने पर भी अमुक स्कन्धोंसे साज्षात्‌ उन्हीं कार्योका विकास 
हो सकता है जो उस पर्यायसे शकय हों ओर जिनकी निमित्त- 
सामग्री उपस्थित हो । अतः संसारी जीव और पुदूगलोंकी स्थिति 
उस मोम जेसी है जिसे संभव साँचोंमें ढाला जा सकता हे ओर जो 
विभिन्‍न साँचोंमें ढलते जाते हैं । क्‍ 
निमित्तमूत पुदूगल या जीव परस्पर भी प्रभावित होक 
विभिन्‍न परिणमनोंके आधार बन जाते हैं । एक कच्चा 
घड़ा आग्निमें जब पकाया जाता है तब उसमें अनेक जगहके 
पुद्गल स्कन्धोंमें विभिन्‍त प्रकारसे रूपादिका परिपाक होता है। 
इसी तरह अग्निसें भी उसके सन्निधानसे विचित्र परिणमन होते 
हैं । एक ही आमके फलमें परिपाकके अनुसार कहीं खड्टा 
ओर कहीं मीठा रस तथा कहीं मृदु ओर कहीं कठोर स्पर्श 
एवं कहीं पीत रूप और कहीं हरा रूप हमारे रोजके 
अजनुभवकी बात है। इससे उस आम्र स्कन्धगत परमाणुओंका 
सम्मिलित स्थूल-आम्रपर्यायमें शामिल रहने पर भी स्व॒तन्त्र 
अस्तित्व भी बरावर बना रहता है, यह निर्विवाद सिद्ध हो जाता है। 
उस स्कन्धमें सम्मिलित परमाणुओंका अपना अपना स्व॒तन्त्र 
परिणमन बहुधा एकप्रकारका होता है। इसीलिये उस ओसत 
परिशमनमें आम्र' संज्ञा रख दी जाती है। जिस प्रकार अनेक 
'पुदूगलाणु द्रव्य सम्मिलित होकर एक साधारण स्कन्ध 
पर्यायका निर्माण कर लेते हैं फिर भी स्व॒तन्त्र हैं, उसी तरह 
संसारी जीवोंमें भी अविकसित दशामें अथात्‌ निगोदकी 
अवस्थामें अनन्त जीवोंके साधारण सद्दश परिणमनकी स्थिति हो 
जाती है और उनका उस समय साधारण आहार, साधारण 
श्वासोच्छूवास, साधारण जीवन ओर साधारण ही मरण 


पद जेनद्र्शन 


' होता है! | एकके मरने पर सब मर जाते हैं और एकके जीवित 
रहने पर सब जीवित रहते हैं । ऐसी प्रवाहपतित साधारण 
अवस्था होने पर भी उनका अपना व्यक्तित्व नष्ट नहीं होता 
प्रत्येक अपना विकास करनेमें स्वतन्त्र रहते हैं । उन्हींकी चेतना 
विकसित होकर कीड़ा-मकोड़ा, पशु-पक्ती, मनुष्य, देव, आदि 
विविध विकासकी श्रेणियों पर पहुँच जाती है। वही कर्मबन्धन 
काटकर सिद्ध भी हो जाती है । 
सारांश यह कि प्रत्येक संसारी जीव ओर पुद्गलाणुमें 
सभी सम्भाव्य द्रव्यपरिणमन साक्षात्‌ या परम्परासे सामग्रीकी 
उपस्थितिमें होते रहते हैं । ये कदाचित्‌ सम्न होते हैं और 
दाचित्‌ असमान । असमानताका अर्थ इतनी शअसमानता 
नहीं है कि-एक द्रव्यके परिणमन दूसरे सजातीय या विजातीय 
द्रव्यरूप हो जाय ओर अपनी पर्यायपरम्पराकी धाराकों लॉध 
जाय । उन्हें अपने परिणामी स्वभावके कारण उत्पाद व्यय- 
भ्रोव्यात्मक परिशणमन करना ही होगा। किसी भी क्षण वे परिणाम- 
शून्य नहीं हो सकते। “तदुमावः परिणामः””? [ तत्त्वार्थसूत्र ५४२ ] 
उस सत्‌ का उसी रूपमें होना, अपनी सीमाको नहीं लॉव कर होते 
रहना, श्रतिक्षण पर्यायरूपसे प्रवहमान होना ही परिणाम हे। 
न वह उपनिषद्वादियोंकी तरह कूटस्थ नित्य हे और न बौद्धके 
दीपनि्ांणवादी पक्षकी तरह उच्छिन्न होनेवाला ही । सच पूछा जाय 
तो बुद्धने जिन दो अन्तों (छोरों) से डरकर आत्माका अशाश्रत और 
अनुच्छिन्न इस उमय प्रतिषेधके सहारे कथन किया या उसे अव्याकृत 


१ “साहारणमाहारों साहारणमाणपाणगहरणं च | 
साहारणजीवाणं साहारणलक्खण भरणियं ॥१ 


-गोम्मय्सार जी० गा० १६१ | 
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कहा ओर जिस अव्याकृतताके कारण निर्षाणके सम्बन्धमें 
सन्‍्तानोच्छेदका एक पक्ष उत्पन्न हुआ, उस सर्वेधथा उभय अन्तका 
. ताक्षिबक दृष्टिसे विवेचन अनेकान्तद्रष्टा भ० महाबीरने किया और 
बताया कि-प्रत्येक वस्तु अपने 'सतः रूपको त्रिकालमें नहीं छोड़ती 
इसलिए धाराकी दृष्टिसे वह शाइवत है, ओर चूँकि प्रतिक्षणकी पर्याय 
उच्छिन्न होती जाती है, अतः उच्छिन्न भी है। वह न तो संतति- 
विच्छेद रूपसे उच्छिन्न ही है और न सदा अविकारी कूटस्थके 
अथेम शाश्रत ही । 
विश्वकी रचना या परिणमनके सम्बन्धमें प्राचीनकालसे ही 
अनेक पक्ष देखे जाते हैं । इवेताश्वतरोपनिषत्‌' में ऐसे ही 
अनेक विचारोंका निर्देश किया हे-वहाँ प्रश्न है कि (वश्वका क्‍या 
कारण है ९ कहाँ से हम सब उत्पन्न हुए हैं ? किसके बलपर हम सब 
जीवित हैं ? कहाँ हम स्थित हैं ? अपने सुख ओर दुःखमें किसके 
आधीन होकर वर्तते हैं ९” उत्तर दिया है कि-काल, स्वभाव, नियति 
च्छा इच्छानुसार-अटकलपच्चू , प्रथिव्यादिभूत, ओर पुरूष, ये 
जगतके कारण हैं यह चिन्तनीय हैे। इन सबका संयोग भी कारण 
नहीं है । सुख दु/खका हेतु होनेसे आत्माभी जगतको उत्पन्न करनेमें 
असमथ हे ॥ 
इस प्रश्नोत्तरमें जिन कालादिवादोंका उस्लेख है. वे मत आज 
भी विविध रूपमें वर्तमान हैं। महामारतमें' (आदिपवे १२७२- 
कालवाद २४5 ) कालवादियोंका विस्दृत वर्णन है। उसमें बताया 
है कि जगतके समस्त भाव और अमाव तथा सुख ओर 


१ “काल: स्वमावों नियतियेहच्छा भूतानि योनि: पुरुष इति चिन्त्यम्‌ । 
संयोग एपां न स्वात्मभावादात्माप्यनी शःसुखदु:खहदेतो;॥?-श्वेता ० १२ 

२ “काल: सुजति भूतानि कालः संहरते प्रजाः। 
काल; स्प्तेषु जागति कालो हि दुरतिक्रम, ॥? -महाभा० १२४८ 


० मी 
प्य्८ उनंदशन 


दुःख कालमलक हैं । काल ही समस्त भूतोंकी सृष्टि करता है, संहार 
करता है और प्रलयको ग्राप्त प्रजाका शमन करता है । संसारके 
समस्त शुभ अशुभ विकारोंका काल ही उत्पादक है । काल ही : 
प्रज्ञाओंका संकोच ओर विस्तार करता है । सब सो जॉय पर काल 
जाग्रठ रहता है। सभी भूतोंका वही चालक है | अतीत न्यनागत 
ओर वतंमान यावत्‌ भावविकारोंका काल ही कारण है । इस तरह 
यह दुरतिक्रम महाकाल जगतका आदिकारण हे । क्‍ 
परन्तु एक अखंड नित्य ओर निरंश काल परस्पर विरोधी 
अनन्त परिणमनोंका क्रमसे कारण फेसे हो सकता हैं? कालरूपी 
समथ कारणके सदा रहते हुए भी अम्क काय कदाचित्‌ हो, कदाचित्‌ : 
नहीं यह्‌ नियत व्यवस्था कैसे संभव हो सकती है.? फिर, काल 
अचेतन है, उसमें नियामकता स्वर्य संभव नहीं हो सकती। 
जहाँ तक कालका स्वभावसे परिवतेन करनेवाले याबत्‌ पदार्थामें 
साधारण उदासीन कारण होना है वहाँ तक कदाचित्‌ बह उदासीन 
निमित्त बन भी जाय पर प्रेरक निमित्त और एकमात्र निमित्त तो नहीं 
हो सकता । यह नियत कार्यकारण भावके सवंथा प्रतिकूल है | काल 
की समानहेतुता होनेपर भी मिट्टीसे दी घड़ा उत्पन्न हो ओर तंतुसे ही 
पट, यह प्रतिनियत लोकव्यवस्था नहीं जम सकती | अतः प्रतिनियत 
कार्योकी उत्पशिके लिये प्रतिनियत उपादान तथा सबके स्व॒तन्त्र 
कार्यकारंणभाव स्वीकार करना चाहिये। क्‍ क्‍ 
स्वभाववादीका कहना हे! कि कांटोका नुकीलापन, मृग ओर 


है ' 
“क्रः कण्टकानां प्रकरोति तेक्षण्य॑ विचित्रमाष॑ मृगपत्षचिणां च । 
स्वमावतः स्वंभिदं प्रदुत न कामचारो$स्ति कुतः प्रयत्न ॥”” 
रा ये -सूतकृताड़ यी० | 
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: क्षियोंके चित्र विचित्र रंग, हंसका शुक्तवर्ण होना, शुकोंका हरापन 
स्वमाववाद रे गयूरका चित्रविचित्र वर्णका होना आदि सब 
क्‍ स्वभावसे हैं। सृष्टिका नियन्त्रक कोई नहीं है। इस 
जगतकी विचित्रताका कोई दृष्ट हेतु उपलब्ध नहीं होता, अतः यह 
सब स्वाभाविक है, निर्दितुक है। इसमें किसीका यत्न कार्य नहीं 
करता, किसीकी इच्छाके अधीन यह नहीं है । 
इस वादसें जहाँ तक॒ किसी एक लोकनियन्ताके नियन्त्रण॒का 
विरोध है वहाँ तक उसकी युक्तिसिद्धता है, पर यदि स्वभाववादका 
अथ अहेतुकबाद है, तो यह सर्वथा बाधित है, क्योंकि जगतमें 
अनन्त कार्योकी अनन्त काप्णसामग्री प्रतिनियत रूपसे उपलब्ध 
होती है। प्रत्येक पदार्थथा अपने संभव कार्योके करनेका स्वभाव 
होने पर भी उसका विकास बिना सामग्रीके नहीं हो सकता। 
'मिट्टीके पिंडमें घड़ेको उत्पन्न करनेका स्वभाव विद्यमान होनेपर भी 
उसकी उत्पत्ति दंड चक्र कुम्हार आदि पूर्णसामग्रीके होनेंपर ही 
'हो सकती है। कमलकी उत्पत्ति कीचड़से होती है; अतः पंक आदि 
सामग्रीकी कमलकी सुगन्‍्ध ओर उसके मनोहर रूपके प्रति हेतुता 
वर्य सिद्ध हे, उनमें स्वभावकों ही मुख्यता देना उचित नहीं है। यह 
ठीक है कि-किसानका पुरुषार्थ खेत जोतकर बीज बो देने तक हें, 
आगे कोमल अंकुरका निकलना तथा उससे क्रमशः वृक्षके बन जाने 
रूप असंख्य कार्यपरम्परामें उसका साक्षात्‌ कारणत्व नहीं है, परन्तु 
यदि उसका उतना भी प्रथम-प्रयत्न नहीं होता तो बीजका वह वृक्ष 
बननेका स्वभाव बोरेमें पड़ा पड़ा सड़ जाता। अतः प्रतिनियत कार्यों 
यथासंभव पुरुषका प्रयत्न भी कार्य करता है। साधारण रुई कपासके 
'बीजसे सफेद रंगकी उत्पन्न होती हे पर यदि कुशल किसान लाखके रंग 
से कपासके बीजोंको रंग देता है तो उससे रंगीन रुईं भी उत्पन्न हो 
जाती है। आज वैज्ञानिकोंने विभिन्‍न ग्राणियोंकी नस्त्न पर अनेक 
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प्रयोग करके उनके रंग, स्वभाव, ऊँचाई और वजन आदिमें विविध 
प्रकारका विकास किया है। अतः “न कामचारोउस्ति कुतः प्रयक्; ९१ 

से निराशावादसे स्वभाववादका आलम्बन लेना उचित नहीं हे। 
हाँ, सकल जगतके एक नियन्ताकी इच्छा ओर ग्रयत्नका यदि इस 
स्वभावबवादसे विरोध किया जाता हे तो उसके परिणामसे सहमति 
होने पर भी ग्रक्रियामें अन्तर हे । अन्बयय ओर व्यक्तिरेकके द्वारा 
असंख्य कायके असंख्य कार्यकारणमाव निश्चित होते हैं और 
अपनी अपनी करण सामग्रीसे असंख्य कार्य विभिन्‍न विचित्रताओं 
से युक्त होकर उत्पन्न होते और नष्ट होते हैं। अतः स्वभाव- 
नियतता होने पर भी कारण सामग्री और जगतके नियत कार्ये- 
कारणभावकी ओरसे आंख नहीं मूंदी जा सकती । 


नियतिवादियोंका कहना है कि-जिसका जिस समयमें जहाँ जो 
होना है वह होता ही है। तीक्षण शब्रघात होने पर भी यदि 
मरण नहीं होना है तो व्यक्ति जीवित ही बच जाता. 
है ओर जब मरनेकी घड़ी आ जाती है तब बिना 
किसी कारणुके ही जीवनकी घड़ी बन्द हो जाती है। 


नरयातवाद 


“प्राप्तव्यो नियतिबलाश्रयेण योड्थः सोडबश्यं भवति उणां शुभोष्शुभो वा । 
भूतानां महति कृतेडपि प्रयत्ने नाभाव्यं मवति न भाविनोअस्ति नाश; ॥? 


अर्थात-मनुष्योंको नियतिके कारण जो भी शुभ ओर अशुभ प्राप्त 
होना है वह अवश्य ही होगा । प्राणी कितना भी प्रयत्न कर लें पर 
जो नहीं होना है वह नहीं ही होगा, ओर जो होना है उसे कोई रोक नहीं. 
सकता । सब जीवोंका सब कुछ नियत है, वह अपनी गतिसे: 


नल ल+> ५-4५ --4+>नन्‍नन अिन्‍न्‍निननलन--++-मनननननननननन न ननजन>- तक. 


१ उदधृत-सूत्रकृताज़ टीका ११।२ | -लोकतत्व अ० २६ | 
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होगा ही ।' हा ये 
मज्कमिमनिकाय ( २।३।६ ) तथा बुद्धचर्या (सामव्जफल सुत्त 
प्ृू० ४६२-६३) में अकमण्यताबादी मक्खलि गोशालके नियति चक्र 
का इस प्रकार वर्णन मिलंता है--“प्राशियोंके क्केशके लिये कोई हेतु 
नहीं, प्रत्यूय नहीं। बिना हेतु, बिना प्रत्यय ही प्राणी क्लेश पाते हैं । 
प्राणियोंकी शुद्धिका कोई हेतु नहीं, प्रत्यय नहीं है। बिना ग्रत्यय 
ही प्राणी विशुद्ध होते हैं। न आत्मकार है, न परकार है, न 
पुरुषकार है, न बल है, न वीय है, न पुरुषका पराक्रम है। सभी 
सत्त्व, सभी ग्राणी, सभी भूत, सभी जीव अवश हैं, बल-बीये- 
रहित हैं। नियतिसे निर्मित अवस्थामें परणत होकर छद्द ही 
अभिजातियोंमें सुख ढुःख अनुभव करते हैं ।'“'बहाँ यह नहीं है कि 
इस शील ब्रतसे, इस तप ब्रह्मचयसे में अपरिपक्व कर्मको परिपक्व 
करूंगा, परिपक्त कमंको भोगकर अन्त करूंगा। सुख ओर द॒ःख द्रोणसे 
नपे हुए हैं । संसारमें घटना बढ़ना, उत्कर्ष अपकर्ष नहीं होता। जैसे 
कि सूतकी गोली फेंकने पर खुलती हुई गिर पड़ती है, वेसे ही मूर्ख 
और पंडित दोड़कर आवागमनसें पड़कर दुःखका अन्त करेंगे।” 
_( दर्शनद्ग्द्शिन प्रू० ४८८-८६ )। भगवतीसूत्र (१५ वाँ शतक ) 
में भी गोशालककों नियतिवादी ही बताया है। इसी नियतिवादका 
रूप आज भी जो होना है वह होगा ही? इस भवितव्यताके रूपमें 
गहराइईके साथ प्रचलित है । क्‍ 
१ तथा चोक्तम्‌-- द द 
“(नियतेनैव रूपेण सर्व भावा भवन्ति यत्‌। 
ततो नियतिजा शाते तत्स्वरूपान॒ुवेधतः ॥| 
यद्यदेव यतों यावत्‌ तत्तदेव  ततस्तथा। 
व्यित जायते न्यायात्‌ क एनां बाधित ज्ञमः ॥”' 
। -नन्दी सू> टी ० । 
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नियतिवादका तक आध्यात्मिक रूप ओर निकला हे' । 
इसके अनुसार प्रत्येक द्रव्यकी प्रति समयकी पर्याय सुनिश्चित है। 
जिस समय जो पर्याय होनी है वह अपने नियत स्थभावके 
कारण होगी ही, उसमें ग्रयत्त निरर्थक हे । उपादान शक्तिसे ही वह 
पर्याय प्रकट हो ही जाती है, वहाँ निमित्तकी उपस्थिति स्वयमेव॒ 
होती है, उसके मिलानेकी आवश्यकता नहीं । इनके मतसे पेट्रोलसे 
मोटर नहीं चलती, किन्तु मोटरको चलना ही हे और पेट्रोलको 
जलना ही है । और यह सब ग्रचारित हो रहा है द्र॒व्यके शुद्ध 
स्वभावके नामपर । इसके भीतर भूमिका यह जमाई जाती हैं कि- 
एक द्रव्य दूसरे द्रव्यका कुछ नहीं कर सकता | सब अपने आप 
नियतिचक्रवश परिणमन करते हैं | जिसको जहाँ जिस रूपमें निमित्त 
बनना है उस समय उसकी वहाँ उपस्थिति हो ही जायगी। इ 
नियतिवादसे पदार्थोके स्वभाव ओर परिणमनका आश्रय लेकर भी 
उनका प्रतिक्षणका अनन्तकाल तकका कार्यक्रम बना दिया गया है, 
जिस पर चलनेको हर पदाथ बाध्य है। किसीको कुछ नया करनेका 
नहीं है । इस तरह नियतिवादियोंके विविध रूप विभिन्न समयोंमें 
हुए हैं। इनने सदा पुरुषार्थकों रेड़ मारी है और मनुष्यको भाग्यके 
चकरमें डाला हे । 

किन्तु जब हम द्रव्यके स्वरूप और उसकी उपादान और 
निमिशमूलक कार्यकारणव्यवस्था पर ध्यान देते हैं तो इसका 
खोखलापन प्रकट हो जाठा है। जगतमें समग्र भावसे कुछ बातें 
नियत हैं, जिनका उल्लँँघन कोई नहीं कर सकता । यथा-- 


१ यह नियत है कि-.जगतमें जितने सत्‌ हैं, उनमें कोई नया 
सत्‌ः उत्पन्त नहीं हो सकता और न मोजूदा 'सतः का समूल 


नी नि निलनन- «मनन 





पालन. अकननानानना वननपानीतकन-नन-क«क, 


हि 


१ देखो, श्री कानजी स्वामी लिखित वस्तु विशानसार आदि पुस्तकें। क्‍ 
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विनाश ही हो सकता है। वे सत्‌ हँ-अनन्त चेतन, अनन्त 
पुदूगलाणु, एक आकाश; एक धर्म द्रव्य, एक अधम द्रव्य और 
असंख्य काल द्रव्य । इनकी संख्यामें न तो एक की वृद्धि हो सकती 
है और न एककी हानि ही। अनादिकालसे इतने ही द्वव्य थे, 
हैं और अनन्तकाल तक रहेंगे । ः 

२ प्रत्येक द्रव्य अपने निज स्वभावके कारण पुरानी पर्यायको 
छोड़ता है, नईको ग्रहण करता है और अपने ग्रवाह्दी सत्त्वकी 
अनुबृत्ति रखता है। चाहे वह शुद्ध हो या अशुद्ध इस परिवतंन- 
चक्रसे अछूता नहीं रह सकता। कोई भी किसी भी पदार्थके उत्पाद 
आर व्यय रूप इस परिवर्तनकों रोक नहीं सकता ओर न इतना, 
विलक्ञषण परिणमन ही करा सकता हैं कि वह अपने सत्त्वको ही 
समाप्र कर दे ओर स्वेथा उच्छिन्न हो जाय । 

. ३ कोइ भी द्रउ्य किसी सजातीय या विज्ञातीय द्रव्यान्तर रूप 
से परिणमन नहीं कर सकता | एक चेतन न तो अचेतन .हो 
सकता है और न चेतनान्तर ही। वह चेतन “तच्चेतन! ही 
रहेगा और वह अचेतन तद्चेतन! ही । 

४ जिस प्रकार दो या अनेक अचेतन पुदूगल परमाणु मिल- 
कर एक संयुक्त समान स्कन्धरूप पर्याय उत्पन्न कर लेते हैं उस 
तरह दो चेतन मिलकर संयुक्त पर्याय उत्पन्न नहीं कर सकते, 

त्येक चेतनका सदा स्वतन्त्र परिणमन रहेगा । 

५ प्रत्येक द्रव्यकी अपनी मूल द्रव्यशक्तियाँ ओर योग्यताएँ 
समानरूपसे सुनिरिचित हैं, उनमें हेर फेर नहीं हो सकता। कोई नई 
शक्ति कारणान्तरसे ऐसी नहीं आ सकती जिसका अस्तित्व द्र्व्यमें 
न हो । इसी तरह कोई विद्यमान शक्ति सवथा विन्ट नहीं हो सकती । 

६ द्रव्यगत शक्तियोंके समान होने पर भी अमुक चेतन या 
अचेतनमें स्थूलपयाय सम्बन्धी अमुक योग्यताएँ भी नियत हैं.। उनमें 
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जिसकी सामझ्ी मिल जाती है उसका विकास हो जाता है। जैसे 
कि-प्रत्येक पुद्गलाणुमें पुदूगलकी सभी द्रव्य योग्यताएँ रहने पर 
भी सिट्टीके पुद्गल ही साक्ञात्‌ घड़ा बन सकते हैं, कंकड़ोंके पुद्गल 
नहीं ; तन्तुके पुदूगल ही साज्ञात्‌ कपड़ा बन सकते हैं, मिट्टीके 
पुदूगल नहीं । यद्यपि घड़ा और कपड़ा दोनों ही पुदूगलकी ही पयाएँ 
हैं। हाँ, कालान्तरमें परग्परासे बदलते हुए मिट्टीके पुदूगल भी कपड़ा 
बन सकते हैं और तन्‍्तुके पुदूगल भी घड़ा। तात्पय यह कि-संसारी 
जीव और पुदुगलोंकी मूलतः समान शक्तियाँ होने पर भी अमुक 
स्थूल पर्यायमें अमुक शक्तियाँ ही साज्ञात्‌ विकसित हो सकती हैं। 
शेष शक्तियाँ बाह्य सामग्री मिलने पर भी तत्काल विकसित नहीं 
हो सकतों । गा द | 

७ यह नियत है कि-उस द्रव्यककी उस स्थूल प्यायमें ज्ञितनी 
पर्याययोग्यताएँ हैं उनमें से ही जिस जिसकी अनुकूल सामग्री 
मित़ती है उस उसका विकास होता है, शेष पर्याययोग्यताएं द्वव्यकी 
मूलयोग्यताओंकी तरह सद्भावमें ही रहती हैं । 

८ यह भी नियत है कि-अगले क्षणमें जिस प्रकारकी सामग्रो 
उपस्थित होगी, द्रव्यका परिणमन उससे प्रभावित होगा। सामग्रीके 
अन्तगंत जो भी द्रव्य हैं, उनके परिणमन भी इस द्वव्यसे प्रभावित 
होंगे। जेसे कि ऑक्सिजनके परमाणुकों यदि हॉइड्रोजनका निमित्त 
नहीं मिलता तो वह ऑक्सिजनके रूपमें ही परिणत रह जाता हे, 
पर यदि हॉइड्रोजनका निमित्त मिल जाता है तो दोनोंका ही जल 
रूपसे परिवर्तन हो जाता है। तात्पर्य यह कि-पुदूगल ओर संसारी 
जीवों के परिणमन अपनी तत्कालीन सामग्रीके अनुसार परस्पर 
प्रभावित होते रहते हैं । किन्तु-- 

केवल यही अनिश्चित है कि-अगले क्षणमें किसका क्‍या 
परिणमन होगा १ कोनसी पर्याय विकासको प्राप्त होगी ? या 
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किस प्रकारकों सामग्री उपस्थित होगी ९” यह तो परिस्थिति और 
योगायोगके ऊपर निर्भर करता है। जेसी सामग्री उपस्थित होगी 
उसके अनुसार परस्पर प्रभावित होकर तात्कालिक परिशणमन 
हांते जाँयगें | जेसे एक मिद्ीका पिंड हे, उसमें घड़ा, सकोरा, प्याला 
आदि अनेक परिणमनोंके विकासका अवसर है । अब कुम्हारकी 
इच्छा, प्रैयटन ओर चक्र आदि जैसी सामग्रो मिलती है उसके अनुसार 
अमुक पर्याय प्रकट हो जाती है। उस समय न केवल मिट्टीके पिंडका 
ही परिणमन होगा किन्तु चक्र ओर कुम्दारकी भी उस सामग्रीके 


अनुसार पर्याय उत्पन्न होगी। पदार्थोके कार्यकारणभाव नियत 
। अमुक कारणसामग्रीके होनेपर अमुक काय उत्पन्न होता है 
प्रकारके अनन्त कार्यकारणभाव उपादान ओर निमित्तकी योग्यता- 
नुसार निश्चित हैं । उनकी शक्तिके अनुसार उनमें तारतम्य भी 
होता रहता है । जेसे गीले इंघन ओर अग्निके संयोगसे धु आ होता 
है, यह एक साधारण कार्यकारण भाव है। अब गीले इंधन और 
अग्निकी जितनी शक्ति होगी उसके अनुसार उसमें प्रचुरता या 
यूनता-कमोवेशी हो सकती है। कोई मनुष्य बेठा हुआ है, उसके 
मनसें कोई न कोई विचार ग्रतिक्षण आना ही चाहिये। अब यदि 
वह सिनेमा देखने चला जाता है तो तदनुसार उसका मानस ग्रवृत्त 
होगा ओर यदि साधुके सत्संगमें बेठ जाता है तो दूसरे ही भव्य 
भाव उसके मनसें उत्पन्न होंगे । तात्पय यह कि-प्रत्येक परिणमन 
अपनी तत्कालीन उपादानयोग्यता ओर सामग्रीके अनुसार विक- 
सित होते हैं। यह समझना कि-सबका भविष्य सुनिश्चित हे 
ओर उस सुनिश्चित अनन्तकालीन कार्यक्रमपर सारा जगत्‌ चल 
रहा हे? महान भ्रम है। इस प्रकारका नियतिवाद न केवल कर्तंव्य- 
अ्रष्ट ही करता हे अपि तु पुरुषफे अनन्त बल, बीये, पराक्रम, उत्थान 
ओर पोरुषकों ही समाप्त कर देता है। जब जगतके प्रत्येक पदाथ 
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का अनन्तकालीन कांयक्रम निश्चित है ओर सब अपनी नियति 
की पटरीपर टँड़कते जा रहे हैं, तब शास्त्रोपदेश, शिक्षा, दीक्षा 
ओर उन्नतिके उपदेश तथा प्रेरणाएँ बेकार हैँ। इस नियतिवादमें 
क्या सदाचार और क्या दुराचार ९ स्त्री ओर पुरुषका. उस समय 
बैसा संयोग बदा ही था। जिसने जिसकी हत्या को उसका उसके 
हाथसे बैसा होना ही था। जिसे ह॒त्याके अपराधमें पकड़ी जाता 
है, वह भी जब नियतिकरे परवश था तब उसका स्वातन्ज्य कहाँ हे, 
जिससे उसे हत्याका कत्तो कहा जाय ? यदि वह यह चाहता कि 

'में हत्या न करूँ ओर न कर सकता, तो ही उसकी स्वतन्त्रता 
कही जा सकती है, पर उसके चाहने न चाहनेका प्रइन ही नहीं हे । 


आचाय॑ कुन्दकुन्दने समयसार गाथामें' लिखा है कि-कोर द्रव्य 
दूसरे द्रव्यमें कोई गुणोत्पाद नहीं कर सकता | एक द्रव्य दूसरे 
आ० कुन्दकुन्दका £ “में कुछ नया उत्पन्न नहीं कर सकता। इसलिए 
सभी द्रव्य अपने अपने स्वभावके अनुसार उत्पन्न 
होते रहते हैं / इस स्वभावका वर्णन करने वाली: 
गाथाकों कुछ विद्वान नियतिवादके समर्थनमें लगाते हैं । पर इस गाथामें 
सीधी बात तो यही बताई है कि-कोई द्रव्य दूसरे द्वव्यमें कोई नया 
गुण नहीं ला सकता, जो आयगा बह उपादान योग्यताके अनुसार 
ही आयगा | कोई भी निमित्त उपादानद्रव्यमें असद्भूत शक्तिका 
उत्पादक नहीं हो सकता, वह तो केवल सद्भूत शक्तिका संस्कारक य। 
विकासक है । इसोलिये गाथाके ट्वितीयाध॑में स्पष्ट लिखा है कि- 
अ्रत्येक द्रव्य अपने स्वभावके अनुसार उत्पन्न होते हैं | प्रत्येक द्रव्य 
में तत्कालमें भी विकसित होनेवाले अनेक स्वभाव ओर शक्तियाँ हैं । 
उनमेंसे अमुक स्वभावका अ्रकट होना या परिणमन होना तत्कालीन 


अिननीनीग तन निभाना गीली निनानी किन विन 


१ देखो गाथा प्ू० ८र पर । 


अकतंत्ववाद 











लोकव्यवस्था ६७ 


सामभीके ऊपर निभभर करता है। भविष्य अनिश्चित है। कुछ स्थूल 
कार्यकारण भाव बनाये जा सकते हैं, पर कारणका अवश्य ही कार्य 
उत्पन्न करना सामग्रीकी समग्रता और अधिकलता पर निर्भर है। 
“ध्नावश्यं कारणानि कार्यवन्ति भवन्तिः-कारण अबहय ही कार्यवाले 
हों यह ज्ञियम नहीं है। पर वे कारण अवश्य ही कार्यकी उत्न्न करेंगे 
जिनकी समग्रता ओर निर्बाधताकी गारंटी हो। 
आधचाय कुन्दकुन्द ने जहाँ प्रत्येक पदार्थके स्वभाषानुसार 
परिणमनकी चरचा की है वहाँ द्रव्योंके परस्पर निमित्त-नेमित्तिक- 
भावको भी स्वीकार किया है। यह पराकतृत्व निमित्तके अहंकारकी 
निवृत्तिके लिये है। कोई निमित्त इतना अहंकारी न हो जाय कि 
वह यह समझ बेठे कि मैंने इस द्वव्यका सब कुछ कर दिया है । 
च॒स्तुतः नया कुछ हुआ नहीं जो उसमें था, उसका ही एक अंश प्रकट 
हुआ है । जीव ओर करमपुद्गलके परस्पर निमित्तनेमित्तिकभावकी 
चर्चा करते हुए आ० झुन्दकुन्द्ने स्वयं लिखा हे कि-- 
“जीवपरिणामहेदु कम्मतचं पुग्गला परिणमंति। 
पुग्गलकम्मणिमित्त तहेव जीवो,व परिणमदि | 
णुवि कुब्बदि कम्मगुणे जीवो कम्मं तहेव जीवगुरणे। 
अप्णोण्णुणिमितं तु कचा आदा सणएण मावेण ॥ 
पुग्गलकम्मकदाणं ण्‌ दु कत्ता ख्व्यभावाणं ॥? 
>समयसार गा० ८३-८ण८ । 
अर्थात्‌-जीवके भावोंके निमित्तसे पुदूगलोंकी कर्मरूप पर्याय 
होती है ओर पुद्गलकर्मोके निमित्तसे जीव रागादिरूपसे परिशमन 
करता है । इतना विशेष हे कि-जीव उपादान बनकर पुदुगल्नके 
गुणरूपसे परिणमन नहीं कर सकता ओर न पुदुगल उपादान बन- 





१ न्यायबि० दी० २४६ । 
५ 


ध्द जैनदशन 


कर जीवके गुणरूपसे परिणत हो सकता हे। केवल परस्पर 
निमित्तनेमित्तिक सम्बन्धके अनुसार दोनोंका परिणमन होता है। 
अत: आत्मा उपादानहश्टिपते अपने भावोंका करता है वह पुदुगल- 
कर्मके ज्ञानावर्णादि द्रव्यकमेरूप परिणमनका कर्ता नहीं है । 


इस स्पष्ट कथनका फलिताथ यह है कि-परस्पर निमित्तनेमि- 
च्तिक भाव होनेपर भी हर द्रव्य अपने गुण-पर्योयोंका ही कत्तां हो 
सकता है। अध्यात्ममें कठेत्व व्यवहार उपादानमूलक है। अध्यात्म 
और व्यवहारका यही मूलभत अन्तर है कि-अध्यालज्षेत्रमें पदार्थोके 
मूल स्वरूप और शक्तियोंका विचार होता है तथा डसीके आधारसे 
निरूपण होता है जब कि व्यबहारमें परनिमित्तकी श्रधानतासे कथन 
किया जाता है। कुम्हारने घड़ा बनाया? यह व्यवहार निमित्त 
मलक है: क्यों कि घड़ा पर्याय कुम्हारकी नहीं है किन्तु उन परमाणुओं 
की है जो घड़े रूपमें परिणत हुए डे। कुम्हारने घड़ा बनाते समय 
तै अपने योग-हलनचलन और उपयोगरूपसे ही परिण॒ति की है। 
उसका सन्निधान पाकर मिट्टीके परमाणुओंने घट पर्यायरूपसे परि- 
श॒ति कर ली है। इस तरह हर द्रव्य अपने परिणमनका स्वयं 
उपादानमलक कर्ता है। आ० हुन्दकुन्दने इंस तरह नि्ित्तमल्क 
करत्त स्वव्येवहारको अध्यासन्षेत्रमें नहीं माना है पर स्व्रकृत्त त्व तो 
उन्हें हर तरह इष्ट है ही, और उप्तीका समथन और विवेचन उनने 
विशद रीतिसे किया हैं। परन्तु इस नियतिवादमें तो स्व॒कतुत्व हो 
नहीं हे । हर द्रव्यकी प्रतिक्षणकी अनन्त भविष्यत्‌कालीन पयायें 
क्रम क्रसे सनिश्चित्त है। वह उनकी धाराकों नहीं बदल सकता । 
बह केवल नियति पिशाचिनीका क्रीड़ास्थल है ओर उसीके यन्त्रसे 
अनन्तकाल तक परिचालित रहेगा। अगले क्षण को बह असत्‌ से सत्‌ 
[ तमसे प्रकाशकी ओर ले जानेमें अपने उत्थान बल वीय पराक्रम 

: या पौरुषका छुछ भी उपयोग नहीं कर सकता। जब वह अपने भावों 
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को ही नहीं बदल सकता तब स्वकतृत्व कहाँ रहा १ तथ्य यह हे कि 
भविष्यका प्रत्येक क्षणका अम्जुकरूपमें होना अनिश्चित है । मात्र इतना 
निश्चित हे कि कुछ न कुछ होगा अवश्य । द्रव्यशदद स्वयं भव्य'-होने 
योग्य, योग्यता और शक्तिका वाचक है । द्रव्य उस पिघले हुए सोम 
के समातन्न है जिसे किसी न किसी सांचेमें हलना है। यह निश्चित 
नहीं है कि बह किस सांचेमें ढलेगा। जो आत्माएं अबुद्ध और पुरु- 
पार्थदीन हैं उनके सम्बन्धमें कदाचित्‌ भविष्यवाणी की भी जा 
सकती हो कि-अगले क्षणमें इनका यह परिशमन होगा पर सामग्री 
की पूर्णता ओर अकृति पर विजय करनेको दृढ़ प्रतिज्ञ आत्माके 
सम्बन्धमें कोई भविष्य कहना असंभव है | कारण कि भविष्य स्वयं 
अनिश्चित हैे। वह जेसा चाहे बेसा एक सीमा तक बनाया जा 
सकता है। प्रति सम्रय विकसित होनेके लिये सेकड़ों योग्यत्ाएं हैं | 
जिनकी सामग्री जब जिस रूपमें मिल जाती हे या मित्ाई जाती 
: है बह योग्यता कार्यरूपमें परिणत हो जाती है । यद्यपि आत्माकी 
संसारी अवस्थामें नितान्त परतन्त्र स्थिति हे और बह एक ग्रकारसे 
यन्त्रारूककी तरह परिणमन करता जाता है फिर भी उच्त द्वव्यकी 
निज सामथ्य यह हे कि-वह रुके ओर सोचे, तथा अपने मार्गको 
स्वयं मोड़कर उसे नई दिशा दे । 

अतीत कार्य के बलपर आप नियतिकों जितना चाहे कुदाइए 
पर भविष्यके सम्बन्धरमें उसकी सीमा है। कोई भयंकर अनिष्ट यदि 
हो जाता है तो सन्तोषके लिये 'जो होना था सो हुआ? इस प्रकार 
नियतिकी संजीवनी उचित काय करती भी है। जो कार्य जब हो चुका 
उसे नियत कहनेमें कोई शाव्दिक ओर आर्थिक विरोध नहीं हे। 
किन्तु भविष्यके लिये नियत (१076) कहना अर्थबिरुद्ध तो हे ही 
शब्दविरुद्ध भी है । भविष्य (0096) तो निय॑स्यत्‌ या 
नियंस्यमान ( ज्ा]] ७७ 0079 ) होगा न कि नियत ( 6078 )। 
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अत्तीतको नियत (१006) कहिये वर्तमानकों नियम्यमान (७०४४2) 
ओर भविष्यको नियंस्यत्‌ ( क्र] 98 0076 ) । 

अध्यात्मकी अकतृंत्व भावनाका भावनीय अर्थ यह है कि- 
निमित्तमूत व्यक्तिकों अनुचित अहंकार उत्पन्न न हो। एक 
अध्यापक कक्षामें अनेक छात्रोंकोी पढ़ाता है । अध्यापकके शब्द सब 
छात्रोंके कानमें टकराते हैं, पर विकांस एक छात्रका प्रथमश्रेणीका, 
दूसरेका ट्वितीयश्रेणी का तथा तीसरेका दृतीयश्रेणीका होता हे ॥ 
अतः अध्यापक यदि निमित्त होनेके कारण यह अहंकार करे कि 
मेंने इस लड़केमें ज्ञान उत्पन्न कर दिया तो वह एक अंशमें व्यर्थ ही 
हेक्योंकि यदि अध्यापकके शब्दोंमें ज्ञानके उत्पन्न करनेकी क्षमता थी 
तो सबमें एकसा ज्ञान क्‍यों नहीं हुआ ९ और शब्द तो दिवालों में 
भी टकराये होंगे, उनमें ज्ञान क्यों नहीं उत्पन्न हुआ ९ अत्तः गुरुको 
#तृंत्वः का दुरहँकार उत्पन्न न होनेके लिए उस अकठु्‌ट्व भावना 
का उपयोग है । इस अकठेत्वकी सीमा पराकठत्व हे, स्वाकतृंत्व 
नहीं । पर नियतिवाद तो स्वकठंत्व को ही समाप्त कर देता है; 
क्योंकि इसमें सब कुछ नियत हे। 

जब ग्रत्येक जीवका प्रति समयका कार्यक्रम निश्चित हे अर्थात्‌ 
परकत त्व तो हे ही नहीं, साथ ही स्वकतृ त्य भी नहीं हे तब क्‍या 
पुण्य और क्‍या पाप ९ क्‍या सदाचार ओर 
क्‍ क्या दुराचार ९ जब प्रत्येक घटना पूव॑निश्चित 
योजनाके अनुसार घट रही है तब किसीको क्‍या दोष दिया जाय ९ 
किसी ख्रीका शील भ्रष्ट हुआ । इसमें जो स्री, पुरुष ओर शब्या. 
आदि द्रव्य संबद्ध हैं, जब सबकी पर्यायें नियत हैं तब पुरुषको क्‍यों 
पकड़ा जाय ९ स्लीका परिणमन वैसा होना था, पुरुषका बेंसा ओर 
विस्तरका भी बेसा | जब सबके नियत परिणमनोंका नियत मेलरूप: 


युण्य ओर पाप क्या ! 
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दुराचार भी नियत ही था, तब किसीको दुराचारी या गुण्डा क्‍यों 
कहा जाय ? यदि प्रत्येक द्रव्यका भविष्यके प्रत्येक क्षणका अनन्त- 
कालीन कार्यक्रम नियत है, भले ही वह हमें मातम न हो, तब इस 
नितान्त परतन्त्र स्थितिमें व्यक्तिका स्वपुरुषार्थ कहाँ रहा ९ 

.. नाथूराम गोडसे ने भहात्माजीको गोली मारी तो क्यों नाथूराम 
को हत्यारा कहा जाय ? नाथूरामका उस समय वेसा ही परिणंभन 
होना था, महात्माजीका वैसा ही होना 
था ओर गोली ओर पिस्तोलका भी बेसा 
ही परिणमन निश्चित था। अर्थात्‌ हत्या नामक घटना नाथूराम, 
महात्माजी, पिस्तोल ओर गोली आदि अनेक पदार्थोके नियत 
कार्यक्रमका परिणाम है। इस घटनासे सम्बद्ध सभी पदार्थोके 
परिणमन नियत थे, सब पर वश थे। यदि यह कहा जाता है कि- 
नाथूराम महात्मा जी के प्राशवियोगमें निमित्त होने से हत्यारा हें; 
तो महात्माजी नाथूरामके गोली चलानेमें निमित्त होनेसे अपराधी 
क्यों नहीं ? यदि नियतिदास नाथूराम दोषी है तो नियति-परवश 
सहात्माजी क्‍यों नहीं ? हम तो यह कहते हें कि-पिस्तोलसे गोली 
निकलनी थी ओर गोलीको छातीमें छिदना था, इसलिए नाथूराम 
ओर महात्माजीकी उपस्थिति हुईं। नाथूराम तो गोली और 
पिस्तोलके उस अवश्यंभावी परिणमनका एक निमित्त था जिसे 
नियतिचक्रके कारण वहाँ पहुँचना पड़ा । जिन पदार्थोकी नियतिका 
परिणाम हत्या नामकी घटना है, वे सब पदाथ समानरूपसे 
नियतियन्त्रसे नियन्त्रित हो जब उसमें जुटे है, तब उनमेंसे क्यों मात्र 
नाथूरामकों पकड़ा जाता है? इतना ही नहीं, हम सबको उस दिन 
ऐसी खबर सुननी थी ओर श्री आत्माचरणकों जज बनना था, 
इसलिये यह सब हुआ। अतः हम सब और आत्माचरण भी उस 
घटनाके नियत निमित्त हैं। अतः इस नियतिवादमें न कोई 


गोडसे हत्यारा क्‍यों १ 
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पुण्य है, न पाप, न सदाचार और न दुराचार। जब कठेत्व ही 
नहीं तब क्‍या सदाचार और क्या दुराचार ९ गोडसेकों नियति- 
बादके नाम पर ही अपना बचाव करना चाहिये था ओर जजकों 
ही पकड़ना चाहिये था कि-“चू कि तुम्हें हमारे मुकदमेका जज बनना, 
था, इसलिये यह सब नियतिचक्र घूमा और हम सब उससें फंसे |? 
आर यदि सबको बचाना है, तो पिस्तौलके मवितव्य पर सब 
दोष थोपा जा सकता है कि-“न पिस्तौलका उस समय वैसा परि- 
णशुसन होना होता, तो न वह गोडसेके हाथमें आती और न गांधीजी: 
की छाती छिंदती । सारा दोष पिस्तील्के नियत परिणमनका है |! 
तात्पर्य. यह कि-इस नियतिवाद में सब साफ है, व्यभिचार चोरी 
दगावाजी और हृत्या आदि सब कुछ उन उतर पदार्थक्रे नियत. 
परिणाम हें, इसमें व्यक्तिविशेषका कोई दोष नहीं । 
इस नियतिवादमें एक ही प्रश्न है ओर एक ही उत्तर | ऐसा 
होना ही था! यह उत्तर प्रत्येक प्रश्नका है। शिक्षा, दीक्षा, संस्कार, 
प्रयतत और पुरुषार्थ, सबका उत्तर मवितव्यता। न कोई तके है,न कोई 
शक री आते राय ओर न कोई बुद्धि । अग्विसे घुँआ क्‍यों 
हुआ ९ ऐसा होना ही था। फिर गीला इंधन न 
रहने पर घुँआ क्‍यों नहीं हुआ ? ऐसा ही होना 
था। जगतमें पदार्थोके संयोग वियोगसे विज्ञानसम्मत अनन्त 
कार्यकारण भाव हैं। अपनी उपादान योग्यता और निमित्त सामग्री 
के संतुलनमें परस्पर प्रभावित अप्रभावित या अरध॑प्रभ्नावित कार्य 
उत्पन्न होते हैं । वे एक दूसरेके परिणमनके निमित्त भी बनते हैं। 
जैसे एक घड़ा उत्पन्न हो रहा है। इसमें मिट्टी कुम्हार चक्र चीवर 
आदि अनेक द्रव्य कारणसामग्रीमें सम्मिलित हैं। उस समय न 
केवल घड़ा ही उत्पन्न हुआ है किन्तु कुम्हारकी भी कोई पर्याय, चक्र 
की अमुक पर्याय और चीबरकी भी अमुक पर्याय उत्पन्न हुईं है) 


एक ही उत्तर 
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अतः उस समय उत्पन्न होनेवाली अनेक पर्यायोंमें अपने-अपने द्रव्य 
उपादान है और बाकी एक दूसरेके प्रति निमित्त हैं । इसी तरह 
जगतसमें जो अनन्त ही कार्य उसजन्न हो रहें हैं उनमें तत्तत्‌ द्रव्य, जो 
परिणमन करते हैं, वे उपादान बनते हैं ओर शेष निमिल होते हैं- 
कोई साक्षात्‌ और कोई परम्परासे, कोई प्रेरक ओर कोई अप्रेरक, 
कोई प्रभावक और कोई अग्रभावक । यह तो योगायोगको बात हैं 
जिस प्रकारकी बाह्य ओर आमश्यन्तर कारणसामग्री जुट जाती है 
वेसा ही कार्य हो जाता है। आ० समन्तमद्र ने लिखा हैं कि-- 


“बाह्य तरोपाधिसमग्रतेयं कार्यषु ते द्वव्यगत: स्वभाव: 
- बृहत्स्व० श्लो० ६० | 


अर्थात्‌-कार्योत्पनक्तिके लिए बाह्य और आशध्यन्तर-निमित्त 
ओर उपादान दोनों कारणोंकी समग्रता-पूर्णता ही द्ृब्यगत निज 
स्वभाव है । 

ऐसी स्थितिमें निणतिवादका आश्रय लेकर भविष्यके सम्बन्धसें 
कोई निश्चित वात कहना अनुभवसिद्ध कार्यकारणशभावकी व्यबस्थाके 
स्वेथा विपरीत हैं| यह ठीक है कि-नियत कारणसे नियत काययकी 
उत्पत्ति होती है ओर इस प्रकारके नियतत्वमें कोई परिवर्तन नहीं हो. 
सकता पर इस कार्यकारण भावकी प्रधानता स्वीकार करने पर 
नियतिवाद अपने नियत रूपमें नहीं रह सकता 


जेनद्शनमें कारणको भी हेतु मानकर उसके द्वारा अविनाभादी 
कार्यका ज्ञान कराया जाता है अथांत्‌ कारण को देखकर कायकारण- 
भावकी नियतताके बल्पर उससे उत्पन्न होनेवाले काय 
का भी ज्ञान करना अनुमान प्रणाली में स्वीकृत हे। 
पर उसके साथ दो शर्तें लगी हं-यदि कारण सामग्रीकी पूणता हो 
ओर कोई पग्रतिबन्धक कारण न आगें तो अवश्यही कारण काय 


कारण हेतु 
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को उत्पन्त करेगा ।? यदि समस्त पदार्थोक्रा सब कुछ नियत हो तो 
किसी नियत कारणसे नियत कायकी उत्पत्तिका उदाहरण भी दिया 
. जा सकता था; पर सामान्यतया कारण सामग्रीकी पूर्णता ओर अग्रति- 
बन्धका भरोसा इसलिए नहीं दिया जा सकता कि भविष्य सुनिश्चित 
नहीं है। इसीलिये इस बातकी सतकेता रखी जाती है कि कारण 
सामग्रीमें कोई बाघा उत्पन्न न हो । आजके यमन्त्रयुगमें यद्यपि बड़े 
बड़े यन्त्र अपने निश्चित उत्पादनके ऑकड़ोंका खाना पूरा कर देते हें 
पर उनके कार्यकालमें बड़ी सावधानी ओर सतकेता बरती जाती 
है। फिर भी कभी कभी गड़बड़ हो जाती हैं । बाघा आनेकी और 
सामग्रीकी न्यूनताकी संभावना जब है तब निश्चित कारणसे निश्चित 
कार्यकी उत्पत्ति संदिग्धकोटिमें जा पहुँचती है| तात्पयं यह कि- 
पुरुषका भ्रयत्न एक हद तक भविष्यकी रेखाको बाँवता भी है, तो भी 
भविष्य अनुमानित और संभावित ही रहता है । 


इस नियतिबादका उपयोग किसी घटनाके घट जाने पर सांस 
लेनेके लिये और मनको सममानेके लिए तथा आगे फिर कमर 
कसकर तैयार हो जानेके लिए किया जा सकता है, 
ओर लोग करते भी है, पर इतने मात्रसे उसके आधार 
से वस्तुव्यवस्था नहीं की जा सकती। वस्तुव्यवस्था 
तो वस्तुके वास्तविक स्वरूप ओर परिणमन पर ही निभेर करती 
हैं । भावनाएँ चिक्तके समाधानके लिये भायीं जाती हैं और उनसे 
वह उद्दृदय सिद्ध हो भी जाता है; पर तत्त्वव्यवस्थाके कषेत्रमें 
भावनाका उपयोग नहीं है । वहाँ तो वैज्ञानिक विश्लेषण और तन्मूलक 
कार्यकारण भावकी परम्पराका ही कार्ये है। उसीके बलपर पदा्थ 
के वास्तविक स्परूपका निर्णय किया जा सकता हे । 


नियति एक 
भावना है 


जगत्‌ के प्रत्येक कार्य में कम कारण है। इेश्वर भी कमके 
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अनुसार ही फल देता हे। बिना करके पत्ता भी नहीं हिलता | 
कर्मबाद. कर्मबाद है, जो इश्वरके ऊपर आनेवाले विषमताके 
दोषको अपने ऊपर ले लेता है ओर निरीश्वरादियोंका 
इंश्वर बन बैठा है । प्राणीकी प्रत्येक क्रिया कमसे होती है। जैसा 
जिसने कु बाँधा हे उसके विपाकके अनुसार वैसी वैसी उसकी मति 
ओर परिणति स्वयं होती जाती है। पुराना कर्म पकता है'ओर उसीके 
अनुसार नया बंधता जाता हे। यह कमका चक्कर अनादिसे हे । 
वेशेष्िकके' मतसे कर्म अर्थात्‌ अदृष्ट जगतके प्रत्येक अणु परमाणुकी 
क्रियाका कारण होता है | बिना अद्ृष्टके परमाणु भी नहीं हिलता । 
अग्निका जलना, वायुका चलना, अणु तथा मनकी क्रिया सभी कुछ 
उपभोक्ताओंके अदृष्टसे होते हैं। एक कपड़ा जो अमेरिकामें बन 
रहा है, उसके परमाणुओंमें क्रिया भी उस कपड़ेके पहिननेवालेके 
अदृष्टसे ही हुई है । कमंवासना, संस्कार और अद्ृष्ट आदि आत्मामें 
पड़े हुए संस्कार को ही कहते हैं। हमारी मन, वचन ओर कायकी 
प्रत्येक क्रिया आत्मा पर एक संस्कार छोड़ती हे जो दीघंकाल 
तक बना रहता है और अपने परिपाक कालमें फल देता हे । 
जब यह आत्मा समस्त संस्कारोंसे रहित हो वासनाशून्य हो जाता 
है तब वह मुक्त कहलाता है। एक बार मुक्त हो जानेके बाद पुनः 
'कमंसंस्कार आत्मा पर नहीं पड़ते । 
इस कर्मवादका मूल प्रयोजन हे जगत्‌ की दृश्यमान विषसता 
की समस्याकों सुलमाना । जगत की विचित्रताका समाधान 
कमके माने बिना हो नहीं सकता । आत्मा अपने पूर्बक्ृत या इहक़त 
'कर्मोके अनुसार वेसे स्वभाव और परिस्थितियोंका निर्माण 


१ “अग्नेरूध्व॑ज्वलनं वायोस्तियंकूपवनमणुमनसोश्राद्र कर्म तदद्ृश्कारितम्‌? 
-प्रश० भा० व्यो० ए० ४११। 
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करता है जिसका असर बाह्मसामग्री पर भी पड़ता हे । उसके: 
अनुसार उसका परिणमन होता हे। यह एक विचित्र बात हे कि: 
पाँच वर्ष पहिलेके बने खिलोनोंमें अभी उत्पन्न भी नहीं हुए 
बच्चेका अदृष्ठ कारण हो | यह तो कदाचित्‌ समझमें भी आ जाय, 
कि कुम्हार घड़ा बनाता है ओर उसे बेचकर वह अपनी आजीविका: 
चलाता है अतः उसके निम्माणमें कुम्हारका अदृष्ट कारण भी हो पर 
उस व्यक्तिके अच्ष्ठको घड़ेकी उत्पत्तिमें कारण मानना जो उसे खरीद 
कर उपयोगमें लायगा, न तो युक्तिसिद्ध ही हे ओर न अनुभवगम्य 
ही। फिर जगत में प्रतिक्षण अनन्त ही काय ऐसे उत्पन्न और 
नष्ट हो रहे हें जो किसीके उपयोगमें नहीं आते । पर मोतिक॑ 
सामग्रीके आधारसे वे बराबर परस्पर परिणत होते जाते हैं । 
कार्य-मात्रके श्रति अद्ष्टको कारण माननेके पीछे यह इश्वरवाद' 
छिपा हुआ है कि-जगत्‌ के प्रत्येक अणु परमाणुकी क्रिया इश्वरकी 
प्ररणासे होती हे, बिना उसकी इच्छाके पत्ता भी नहीं हिलता। 
ओर संसारकी विषमता और निर्दयतापूर्ण परिस्थितियोंके 
समाधानके लिए प्राणियोंके अदृ्टकी आड़ लेना जब आवश्यक, 
हो गया तब “अर्थात्‌! ही अदृष्टकों जन्यमात्रकी कारणकोटियें 
स्थान मिल गया; क्योंकि कोई भी काय किसी न किसीके साक्षात््‌ 
या परम्परासे उपभोगमें आता ही है ओर विषमता और निर्देयता- 
पूए! स्थितिका घटक होता ही है। जगत में परमाणुओंके परस्पर 
संयोग विभागसे बड़े बड़े पहाड़, नदी, नाले, जंगल ओर विभिन्‍न 
प्राकृतिक दृश्य बने हैं। उनमें मी अदृष्टको ओर उसके अधिष्ठाता: 
किसी चेतनकों कारण मानना वस्तुतः अदृष्टकल्पना ही है।. 
दृष्टकारणवेफल्ये अदृष्टपरिकल्पनोपप्तेः-जब हृष्टकारणकी संगति 
बैठे तो अद्ृष्ट हेतुकां कल्पना की जाती हैं?-यह दर्शनशाख्रका 
न्याय है। दो मनुष्य समान परिस्थितियोंमें उद्यम और यत्न, 
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करते हैं पर एक की कार्यकी सिद्धि देखी जाती है और दूसरेको 
सिद्धि तो दूर रही, उलटा नुकसान होता है, ऐसी दशामें 'कारण- 
सामग्री? की कमी या विपरीतताकी खोज न करके किसी अदृष्टको 
कारण मानना दशनशा्लकों युक्तिके क्षेत्रसे बाहर कर मात्र 
कल्पनाल्लोकमें पहुंचा देना है। कोई भी कार्य अपनी कारण- 
सामग्रीकी पूणता और श्रतिबन्धककी शुन्यता पर निभर करता 
हं। वह कारणसामग्री जिस प्रकारकी सिद्धि या असिद्धिके लिये 
अनुकूल बैठती हे वेसा कायं अवश्य ही उत्पन्न होता है। जगत 
के विभिन्‍न कार्यकारण भाव सुनिश्चित हैं । द्रव्योंमें प्रतिच्षण अपनी 
पर्याय बदलनेकी योग्यता स्वयं हे। उपादान ओर निमित्त उम्य 
सामग्री जिस ग्रकारकी पर्यायके लिये अनुकूल होती हैं बेसी ही 
पर्याय उत्पन्न हो जाती है। कम या अद्ृष्ट जगत्‌ में उत्पन्न होने 
वाले यावत्‌ कार्योंके कारण होते है? इस कल्पनाके कारण ही अचृटट 
का पदार्थासे सम्बन्ध स्थापित करनेके लिए आत्माकों व्यापक 
मानना पड़ा। 
फिर कर्म कया है ? ओर उसका आत्माके साथ सम्बन्ध केपे 
होता है ? उसके परिपाककी क्या सीमा हैँ ९ इत्यादि प्रहन हमारे 
का सामने हे १ बतंमानमें आत्माकी स्थिति अधेभीतिक 
है जेसी हो रही है । उसका ज्ञानविकास, क्रोधादिविकार, 

- इच्छा और संकल्प आदि सभी, बहुत कुछ शरीर 

मस्तिष्क और हृदयकी गति पर निर्भेर करते हैं। मस्तिष्कको एक 


. १ 'नवनीत' जनवरी ५३ के अंकमें 'साइंसबीकली” से एक 'डुथड़म' 
का वर्णन दिया है। जिसका इंजेक्शन देनेसे मनुष्य साधारणतया 
सत्य बात बता देता है। 'नवनीत' नवम्बर £२ में बताया है कि 
सोडियम पेटोथल” का. इंजेक्शन देने पर भयंकर अपराधी श्रपना अपराध 








न्‍्ऊ (्‌ 
श्ण्प जनंदशन 


कील ढीली हुई कि सारी स्मरण शक्ति समाप्त हो जाती है और 
मनुष्य पागल और बेभान हो जाता है। शरीरके प्रकृतिस्थ रहनेसे ही 
आत्माके गुणोंका विकास ओर उनका अपनी उपयुक्त अवस्थामें 
संचालित रहना बनता है । बिना इन्द्रिय आदि उपकरणुोंके आत्माकी 
ज्ञानशक्ति प्रकट ही नहीं हो पाती । स्मरण, ग्रत्यभिज्ञान, विचार, 
कला, सोन्दर्याभिव्यक्ति ओर संगीत आदि सम्बन्धी प्रतिभाओंका 
विकास भीतरी और बाहरी दोनों उपकरणोंकी अपेक्षा रखता है। 

आत्माके साथ अनादिकालसे कमपुद्गल ( कार्मण शरीर ) का 
सम्बन्ध हे, जिसके कारण वह अपने पूर्ण चैतन्य रूपमें प्रकाशमान 
नहीं हो पाता। यह शंका स्वाभाविक है कि-क्यों चेतनके साथ 
अचेतनका संपके हुआ ? दो विरोधी द्वव्योंका सम्बन्ध हुआ ही 
क्यों ९? हो भी गया हो तो एक द्रव्य दूसरे विजातीय द्रव्य पर 
प्रभाव क्‍यों डालता है ? इसका उत्तर इस छोरसे नहीं दिया जा 
सकता, किन्तु दूसरे छोरसे दिया' जा सकता है-आत्मा अपने 
पुरुषाथ ओर साधनाओंसे क्रमशः बासनाओं और वासनाके 
उद्बोधक कमेपुद्गलोंसे मुक्ति पा जाता है और एक बार शुद्ध 
(मुक्त) होनेके बाद उसे पुनः कर्म बन्धन नहीं होता, अतः हम समभते 
हैं कि दोनों प्रथक्‌ द्रव्य हैं। एक बार इस कार्मणशरीरसे संयुक्त 
स्वीकार कर लेता है। इन इंजेक्शनोंके प्रभावसे मनुष्यकी उन अंथियों 
पर विशेष प्रभाव पड़ता है जिनके कारण उसकी झूठ बोलनेकी प्रवृत्ति 
होती है । द 

अगस्त ५२ के 'नवनीत' में साइंस डाइजेस्टके एक लेखका उद्धरण 
है, जिसमें क्रोमोसोम' में तबदीली कर देनेसे १२ पॉड वजनका खरगोश 
उत्पन्न किया गया है। दृदय और आँखें बदलनेके भी प्रयोग विज्ञानने 
कर दिखाये हैं । 
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आत्माका चक्र चला तो फिर कार्यकारणव्यबस्था जमती जाती 
हे। आत्मा एक संकोच-विकासशील-सिकुड़ने ओर फैलनेबाला 
द्रव्य हे जो अपने संस्कारोंके परिपाकानुसार छोटे बड़े स्थूल 
शरीरके आकार हो जाता है। देहात्मवाद ( जड़वांद ) की बजाय 
देहप्रमाणु आत्मा माननेसे सब समस्याएँ हल हो जाती हैं। 
. आत्मा देहप्रमाण भी अपने कमसंस्कारके कारण ही होता 
है। कमसंस्कार छूट जानेके बाद उसके प्रसारका कोई कारण नहीं रह 
जाता ; अतः वह अपने अन्तिम शरीरके आकार बना रहता है, न 
सिकुड़ता है ओर न फैलता है। ऐसे संक्रोचविकासशील शरीरप्रमाए' 
रहनेवाले, अनादि कार्मण शरीरसे संयुक्त, अर्धभोतिक आत्माकी 
प्रत्येक क्रिया प्रत्येक विचार और बचन व्यवहार अपना एक संस्कार 
आत्मा ओर उसके अनादिसाथी कार्मण शरीरपर डालते हैं | संस्कार 
तो आत्मा पर पड़ता हे पर उस संस्कारका प्रतिनिधि द्रव्य उस 
कामणशरीरसे बँध जाता है जिसके परिपाकानुसार आत्मामें वही 
भाव ओर विचार जाम्मत होते हैं और उसीका असर बाह्य सामग्री 
पर भी पड़ता है जो हित ओर अहितमें साधक वन जाती हे । जैसे 
कोई छात्र किसी दूसरे छात्रकी पुस्तक चुराता है या उसकी लालटेन 
इस अभिप्रायसे नष्ट करता है कि-वह पढ़ने न पाये? तो वह इस 
ज्ञानविरोधक क्रिया तथा विचारसे अपनी आत्मामें एक प्रकारका 
विशिष्ट कुसंस्कार डालता है। उसी समय इस संस्कारका मूर्नरूप 
पुदूगलद्र॒व्य आत्माके चिरसंगी कार्मशशरीरसे बँध जाता है। जब 
उस संस्कारका परिपाक होता है तो उस बंधे हुए कमंद्रव्यके उदयसे, 
आत्मा स्वयं उस हीन ओर अज्ञान अवस्थामें पहुँच जाता हे जिससे 
. उसका म्कुकाव ज्ञानविकासकी ओर नहीं ही पाता। वह लाख प्रयत्न 
करे, पर अपने उस कुसंस्कारके फलस्वरूप ज्ञानसे वंचित हो 
ही जाता है। यही कहलाता है 'जेसी करनी तेसी भरनी ४ वे विचार 
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ओर क्रिया न केवल आत्मा पर ही असर डालते हैं किन्तु आस- 
पासके वातावरण पर भी अपना तीत्र मन्द ओर मध्यम असर 
छोड़ते हैं। शरीर, मस्तिष्क और हृदय पर तो उसका असर 
निराला ही होता है । इस तरह प्रतिक्षणवर्ती विचार और क्रियाएँ 
यद्यपि पूर्वेबद्ध करमंके परिपाकसे उत्पन्त हुईं हैं पर उसके उत्पन्न 
होते ही जो आत्माकी नयी आसक्ति, अनासक्ति, | राग, हेष, और 
तृष्णा आदि रूप परिणति होती ह ठीक उसीके अनुसार नये नये 
संस्कार ओर उसके प्रतिनिधि पुद्गल सम्बन्धित होते जाते हैं और 
पुराने ऋड़ते जाते हैं। इस तरह यह कर्मबन्धनका सिलसिला तब 
तक बराबर चालू रहता हँ जब तक आत्मा सभी पुरानी वासनाओं 
से शून्य होकर पूर्ण बीतराग या सिद्ध नहीं हो जाता । 


विचारणीय बात यह हे कि कर्मपुद्गलोंका विपाक फैसे होता 
हैं ? क्‍या कर्मपुदूगल स्वयमेव किसी सामग्रीको जुटा लेते हैं और 
कर्म विषाक “ने आप फल दे देते हैं या इसमें कुछ पुरुषार्थ की भी 
अपेक्षा है ? अपने विचार, वचनव्ययंदार और क्रियाएँ 
अन्ततः संस्कार तो आत्मामें ही उत्पन्न करतीं हैं और उन 
संस्कारोंको प्रबोध देनेवाले पुद्गलद्गव्य कार्मणशरीरसे बँधते हैं । 
ये पुदूगल शरीरके बाहरसे भी खिंचते हैं और शरीरके भीतरसे भी । 
उम्मीदवार कर्मयोग्य पुदुगलोंमेंसे कर्म वन जाते हैं। कमके लिए 
एक विशेष गकारके सूछ्म ओर असरकारक पुद्गल द्र॒व्योंकी अपेक्षा 
होती है। मन, वचन और कायकी प्रत्येक क्रिया, जिसे योग कहते 
हैं, परमाणुओंसें हुलन चलन उत्पन्न करती है और उसके योग्य 
परमसाणुओंको बाहर भीतरसे खींचती जाती है । यों तो शरीर स्वयं 
'एक महान पुदूगल पिंड है। इसमें असंख्य परमाणु श्वासोच्छवास तथा 
अन्य प्रकारसे शरीरमें आते जाते रहते हैं। इन्हीं में से छटकर करे 
'बनते जाते हैं । 
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जब कर्मके परिपाकका समय आता है जिसे उदयकाल 
कहते हैं तब उसके उदयकालमें जेसी द्रव्य, क्षेत्र, काल ओर 
भावकी सामग्री उपस्थित होती हे वेसा उसका तीव्र, मध्यम और 
मनन्‍्द फल होता है । नरक ओर स्वर्गमें ऑसतन असाता और 
साताकी, सामग्री निश्चित हे। अतः वहाँ क्रशः असाता और 
'साता का उदय अपना फलोदय करता हैं. ओर साता और असाता 
प्रदेशोदयके रूपमें अर्थात्‌ कल देनेवाली सामग्रीकी उपस्थिति न होनसे 
बिना फल दिये ही झड़ जाती है। जीवमें साता ओर असाता दोनों 
बँधी हैं, किन्तु किसीने अपने पुरुषा्थंसे साताकी प्रचुर सामग्री 
उपस्थित की है तथा अपने चित्तकों सुसमाहित किया हैं तो उसको 
आनेवाला असाताका उदय फलविपाक्ी न होकर ग्रदेशविपाकी 
ही होगा । स्वर्गमें असाताके जदयकों बाह्य सामग्री न होने से 
असाठाका प्रदेशोदय या उसका सातारूपमें परिणमन होना माना जाता 
है। इसी तरह नरकमें केवल असाताकी सामग्री होनेसे वहाँ साताका 
या तो प्रदेशोदय ही होगा. या उसका असाता रूपसे परिणमन 
हो जायगा । 
जमतके समस्त पदार्थ अपने अपन उपादान ओर निमित्तके 
निश्चित कार्यकारणमावके अनुसार उत्पन्न होते हैं और सामग्री 
के अनसार जटते ओर बिखरते हैं। अनेक सामाजिक और 
राजनेतिक मर्यादाएं खाता ओर असाताके साधनांको व्यवस्थाए 
वनाती हैं । पहिले व्यक्तिगत संपत्ति और साम्राज्यका युग था तो 
उसमें उच्चतम पद पानेमें पुराने साताके संस्कार कारण होते थे तो 
अब ग्रजातंत्रके युगमें जो भी उच्चतम पद हैं, उसे पानेमें वे संस्कार 
सहायक होंगे । 
जगतठके प्रत्येक कार्यम किसी न किसीके अदृष्टको निमित्त 
सानना न तकेसिद्ध है और न अनुभवगस्य ही। इस तरह 
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यदि परम्परासे कारणोंकी गिनती की जाय तो कोई व्यवस्था ही 
नही रहेगी | कल्पना कौजिए-आज कोई व्यक्ति नरकमें पड़ा हुआ 
अखसाताके उदयमें दःख भोग रहा हे ओर एक दरी किसी कारखाने 
में बन रही है जो २० वर्ष बाद उसके उपभोगमें आयगी ओर 
साता उत्पन्न करेगी तो आज उस दरीमें उस नरकस्थित प्राणीके 
अदृष्टको कारण माननेमें बड़ी विसंगति उत्पन्न होती हे। अत$ 
समस्त जगतके पदार्थ अपने अपने साक्षात्‌ उपादान ओर निमित्तों 
से उत्पन्न होते हैं और यथासम्मव सामग्रीके अन्तर्गत होकर 
प्राशियोंके सुख और दुःखमें तत्काल निमित्तता पाते रहते हैं। उनकी 
उत्पत्ति में किसी न किसीके अदृष्टको जोड़नेकी न॒तो आवश्यकता 
ही हे ओर न उपयोगिता ही और न कार्यकारणुव्यवस्थाका बल 
ही उसे प्राप्त हे । 
कर्मोका फल देना, फलकालकी सामग्रीके ऊपर निर्भर करता हे । 
से एक व्यक्तिके असाताका उदय आता है, पर वह किसी साधुके 
सत्संगमें बेठा हुआ तटस्थभावसे जगत्‌के स्वरूपको समभकर 
वात्मानंदमें मग्न हो रहा हे। उस समय आनेवाली असाताका, 
उदय उस व्यक्तिको विचल्ित नहीं कर सकता किन्तु वह बाह्य 
असाताकी सामग्री न होनेसे बिना फल दिये ही कड़ जायगा। कर्म 
अथोत्‌ पुराने संस्कार । वे संस्कार अबुद्ध व्यक्तिके ऊपर ही अपना 
कुत्सित प्रभाव डाल सकते हैं, ज्ञानीके ऊपर नहीं । यह तो बलाबल 
का प्रश्न है । यदि आत्मा वर्तमानमें जाग्रत है. तो पुराने संस्कारों 
पर विजय पा सकता है और यदि जाग्रत नहीं हे तो वे कुसंस्कार 
ही फलते फलते जाँयगें। आत्मा जबसे चाहे तबसे नया कदम 
उठा सकता हे ओर उसी समयसे नवनिर्माणकी धारा प्रारम्म कर 
सकता है। इसमें न किसी इंश्वरकी प्रेरणाकी आवश्यकता है ओर न 
“करमंगति यली नाहिं टलैः” के अटल नियम की अनिवायेता ही है | 
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यदि परम्परासे कारणोंकी गिनती की जाय तो कोई व्यवस्था ही 
नही रहेगी । कल्पना कीजिए-आज कोई व्यक्ति नरकमें पड़ा हुआ 
असाताके उदयमें दःख भोग रहा हे ओर एक दरी किसी कारखाने 
में बन रही हे जो २० वर्ष बाद उसके उपभोगमें आयगी और 
साता उत्पन्न करेगी तो आज उस दरीमें उस नरकस्थित प्राणीके 
अदृष्टको कारण माननेमें बड़ी विसंगति उत्पन्न होती है। अतः 
समस्त जगतके पदार्थ अपने अपने साज्ञात्‌ उपादान और निमित्तों 
से उत्पन्न होते हैं और यथासम्भव सामग्रीके अन्तर्गत होकर 
प्राणियोंके सुख और दुःखमें तत्काल निमित्तता पाते रहते हैं। उनकी 
उत्पत्ति में किसी न किसीके अदृष्टको जोड़नेकी न॒तो आवश्यकता 
ही है और न उपयोगिता ही और न कार्यकारणव्यवस्थाका बल 
ही उसे प्राप्त है। 
कर्मोका फल देना, फलकालकी सामग्रीके ऊपर निर्भर करता है। 
जेसे एक व्यक्तिके असाताका उदय आता है, पर वह किसी साधुके 
सत्संगमें बेठा हुआ तटस्थभावसे जगत्‌के स्वरूपको समभकर 
स्वात्मानंदमें मग्तन हो रहा है। उस समय आनेवाली असाताका, 
उदय उस व्यक्तिकों विचलित नहीं कर सकता किन्तु वह बाह्य 
असाताकी सामग्री न होनेसे बिना फल दिये ही झड़ जायगा। कर्म 
अथांत्‌ पुराने संस्कार । वे संस्कार अबुद्ध व्यक्तिके ऊपर ही अपना 
कुत्सित प्रभाव डाल सकते हैं, ज्ञानीके ऊपर नहीं | यह तो बलाबल 
का प्रश्न है। यदि आत्मा वतमानमें जाग्रत है तो पुराने संस्कारों 
पर विजय पा सकता है और यदि जाग्रत नहीं हे तो वे कुसंस्कार 
ही फलते फलते जाँयगें। आत्मा जबसे चाहे तबसे नया कदम 
उठा सकता है ओर उसी समयसे नवनिर्माणकी धारा प्रारम्म कर 
सकता है। इसमें न किसी इंश्वरकी प्ररणाकी आवश्यकता है ओर न 
कमंगति याली नाहिं ले?” के अटल नियम की अनिवायेता ही हे |. 


लोकव्यवस्था श्श्३े 


जगतका अणु परमाणु ही नहीं किन्तु चेतन आत्माएँ भी प्रतिक्षण 
अपने उत्पाद-व्यय-प्रोौव्य स्वभावके कारण अविराम गतिसे पूर्व- 
पर्यायकों छोड़ उत्तर पर्यायकों धारण करती जा रही हैं | ज्ञिस क्षण 
जेसी बाह्य ओर आशभ्यन्तर सामग्री जुटती जाती है उसीके अनुसार 
उस क्षणका परिणमन होता जाता है। हमें जो स्थूल परिणमन दिखाई 
देता है वह प्रतिक्षणभावी असंख्य सूब्म परिणमनोंका जोड़ ओर 
आओआसत है । इसीमें पुराने संस्कारोंकी कारणसामग्रीके अनुसार 
सुगति या दुर्गति होती जाती है। इसी कारण सामग्रीके जोड़ तोड़ 
ओर तरतसता पर ही परिणमन का प्रकार निश्चित होता है। बस्तु 
के कभी सहृश, कभी विसद्रश, अल्पसददश, अधंसद्रश ओर असहश 
आदि विविध प्रकारके परिणमन हंमारी दृष्टिसे बराबर गुजरते हैं | 
यह निश्चित हे कि-कोई भी कार्य अपने कार्यकारणसावको उल्लेंघन 
करके उत्पन्न नहीं हो सकता । द्वव्यमें सेकड़ों ही योग्यताएँ विक- 
सित होनेको प्रतिसमय तैयार बेठी हैं, उनमें से उपयुक्त योग्यता 
का उपयुक्त समयमें विकास करा लेना यही नियतिक बीच पुरुषाथ 
का काय हो। इस पुरुषार्थ से कर्म भी एक हृदतक नियन्त्रित 
होते हें 

यहच्छावादका अथे हे अटकलपच्च । मनुष्य जिस कार्यकारण- 
परम्पराका सामान्यज्ञान भी नहीं कर पाता ह उसके सम्बन्धर्में वह 

हम यहच्छाका सहारा लेता है। बस्तुतः यह्च्छाबाद उस 

यहच्छावाद 
नियति ओर इंश्वरवादके विरुद्ध एक प्रतिशब्द है जिनने 
जगतको नियन्त्रित करनेका रूपक बाँधा था| यदि यहच्छाका अथे 
यह है कि प्रत्येक काये अपनी कांरणसामग्रीसे होता है और सामग्री 
को कोई बन्धन नहीं कि वह किस समय, किसे, कहाँ, केसे रूपमें 
मिलेगी तो यह एक प्रकारसे वेज्ञानिक कायकारण भावका ही सम- 
थन है । पर यद्च्छाके भीतर वेज्ञानिकता ओर कायकारणभाव, 
पड 
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दोनोंकी ही उपेक्षाका भाव है । 

“पुरुष ही इस जगतका कत्तों, हर्ता और विधाता है? यह मत्त 
सामान्यतः पुरुषषाद कहलाता है। प्रलय कालमें भी उस पुरुषकी 
ज्ञानादि शक्तियाँ अलुप्त रहती हैं । 'जेसे कि मकड़ी 
जालेके लिए ओर चन्द्रकान्तमणि जलके लिए, तथा बट 
वृक्ष प्ररोह-जटाओंके लिए कारण होता है उसी तरह पुरुष समस्त 
जगतके प्राणियोंकी सृष्टि, स्थिति और ग्रलय में निमित्त होता है । 
पुरुषवादमें दो मत सामान्यतः प्रचलित हैं। एक तो है त्रह्मवाद, 
जिसमें ब्रह्म ही जगतके चेतन अचेतन मू्ते ओर अमूते सभी 
पदार्थाका उपादान कारण होता है । दूसरा है इंश्बरवाद, जिसमें वह 
स्वयंसिद्ध जड़ ओर चेतन द्रव्योंके परस्पर संयोजनमें निमित्त 
होता है। क्‍ 
ब्रह्मबादमें एक ही तत्त्व केसे विभिन्न पदार्थोके परिण मनमें उपादान 
बन सकता है ९ यह प्रश्न विचारणीय है | आजके विज्ञानने अनन्त 
एटमको स्वतंत्र सत्ता स्वीकार करके उनके परस्पर संयोग ओर 
विभागसे इस विचित्र सृष्टि की उत्पत्ति मानी है। यह युक्तिसिद्ध 
भी हे ओर अनुभवगम्य भी | केवल माया कह देने मात्रसे अनन्त 
जड़ पदार्थ, तथा अनन्त चेतन आत्माओंका पारस्परिक यथार्थ 
भेद-व्यक्तित्व, नष्ट नहीं किया जा सकता । जगतमें अनन्त 
आत्माएँ अपने अपने संस्कार ओर वासनाओंके अनुसार विभिन्न 
पर्यायोंकी धारण करतीं हैं। उनके व्यक्तित्व अपने अपने हैं । 
एक भोजन करता है तो तृप्ति दूसरेको नहीं होती । इसी तरह जड़ 


पुरुषवाद 





१ “ऊर्णनाम इवांशुनां चन्द्रकान्‍्त इवाम्मसाम्‌ | 
प्ररोह्यणामिव प्लक्ष। स हेतु: सर्वंजन्मिनाम |! 
“उपनिषत्‌ , उद्धृत प्रमेषक ० पु० ६५ | 
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पदार्थोके परमाणु अपना स्वतंत्र अस्तित्व रखते हैं। अनन्त प्रयत्न 
करने पर भी दो परमाणुओंकी स्वतंत्र सत्ता मिटाके उनमें एकत्व 
नहीं लाया जा सकता। अतः जगततमें प्रत्यन्षसिद्ध अनन्त सत्‌- 
व्यक्तियोंका अपलाप करके केवल एक पुरुषकों अनन्त कार्योके 
प्रति उपादान मानना कोरी कट्पना ही है । 
इस अद्वेतेकान्तमें' कारण और कार्यका, कारक और क्रियाओं का, 
पुण्य-पाप कर्मके सुख-दुःख फलका, इहलोक ओर परलोकका, विद्या 
ओर अविद्याक्रा तथा बन्ध ओर मांक्ष आदिका वास्तविक भेद ही 
नहीं रह सकता। अतः प्रतीतिसिद्ध जगतव्यवस्थाके लिए तह्यवाद 
कथमपि उचित सिद्ध नहीं होता । सकल जगतमें “सत्‌? “सत्‌ः का 
अन्वय देखकर एक 'सत्‌” तत्त्वकी कसपना करना ओर उसे ही 
चास्तविक मानना प्रतीतिविरुद्ध हे । जैसे विद्यार्थीमण्डलमें मंडल? 
अपने आपमें कोई चीज नहीं हे, किन्तु स्वतंत्र सत्तावाले अनेक 
विद्यार्थियोंकी सामूहिक रूपसे व्यवहार करनेके लिये एक 'मण्डल? 
की कटपना कर ली जाती है, इसमें तत्तत्‌ विद्यार्थी तो परमाथ्थंस्त्‌ 
है, एक मण्डल नहीं; उसी तरह अनेक सद्‌ व्यक्तियोंमें कल्पित 
एक सत्त्व व्यवहारसत्य ही हो सकता है, परमाथसत्य नहीं । 
इंइवरवादमें इश्वरको जन्यमात्रके प्रति निमित्त माना हे। 
. उसकी इच्छाके बिना जगतका कोई भी काये नहीं हो सकता। 
विचारणीय बात यह है कि-ज्ब संसारमें अनन्त जड़ 
ओर चेतन पदार्थ, अनादिकालसे स्वतंत्र सिद्ध हैं 
इंश्वरने भी असत्से किसी एक भी सतको उत्पन्न नहीं किया 
वे सब परस्पर सहकारी होकर प्राप्त सामग्रीके अनुसार अपना 
परिणमन करते रहते हैं तब एक सर्वाधिष्ठाता इंश्वर माननेकी 


अरवरवाद 


१ देखों-आप्रमीमांसा २१-०६ | 
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आवश्यकता ही क्‍या रह जाती है १ यदि ईश्वर कारुणिक 
है; तो उसने जगतमें दुःख ओर दुश्खी प्राशियोंकी सृष्टि ही 
क्‍यों की ? अद्ृष्टका नाम लेना तो केवल बहाना है; क्योंकि. 
अच्ट भी तो ईश्वरसे ही उत्पन्न होता है। खश्टिके पहले तो. 
अनुकम्पाके योग्य प्राणी ही नहीं थे, फिर उसने किस पर 
अनुकम्पा की ? इस तरह जैसे-जेसे हम इस स्वनियन्त॒वाद पर 
विचार करते हैं, वेसे वेसे इसकी निःसारता सिद्ध होती जाती है। 
अनादिकालसे जड़ और चेतन पदार्थ अपने उत्पाद-व्यय-प्रोग्य 
रूप स्वभावके कारण परस्पर-सापेक्ष भी होकर तथा कचित्‌ स्थूल 
बाह्य सामग्रीसे निरपेज्ञ भी रहकर स्वयं परिणमन करते जाते हैं । 
इसके लिए न किसी को चिंते करने की जरूरत है ओर न नियंत्रण 
करने की । नित्य एक और समथ इंश्वरसे समस्त क्रमभाबी कार्य 
युगपत्‌ उत्पन्न हो जाने चाहिये। सहकारी कारण भी तो इंश्बरको ही 
उत्पन्न करना हैं। सर्वव्यापक इंश्वरमें क्रिया भी नहीं हो सकती । 
उसकी इच्छाशक्ति और ज्ञानशक्ति भी नित्य हैं, अतः ऋमसे 
कार्य होना कथमपि संभव नहीं हे । क्‍ 
जगतके उद्धारके लिए किसी इंश्वरकी कल्पना करना तो द्व॒व्योंके 
निज्ञ स्वरूपको ही परतन्त्र बना देना है | हर आत्मा अपने विवेक... 
ओर सदाचरणसे अपनी उन्‍नतिके लिए स्वयं जवाबदार है। उसे 
किसी विधाताके सामने उत्तरदायी नहीं होना हे। अतः जगतके. 
सम्बन्धमें पुरुषवाद भी अन्य वादोंकी तरह निःसार है । 
. भूतवादी प्र॒थ्वी, जल, अग्नि ओर वायु इस भूतचतुश्यसे हीं 
चेतन-अचेतन और मूते-अमूते सभी पदार्थोकी उत्पत्ति मानते हैं | 
भूतवाद चेतना भी इनके मतसे प्रथिव्यादि भूतोंकी ही एक विशेष 
परिणति है, जो विशेष प्रकारकी परिस्थितिमें उत्पन्न होती _ 
है ओर उस परिस्थितिके बिखर जानेपर वह वहीं समाप्त हो जाती. 
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है। जेसे कि अनेक प्रकारके छोटे बड़े पुजेसि एक मशीन तेयार 
होती हे ओर उन्हींके परस्पर संयोगसे उसमें गति भी आ जाती 
है और कुछ समयके बाद पुर्जोके घिस जाने पर वह टटकर बिखर 
जाती है, उसी तरहका यह जीवनयंत्र है। यह भूतात्मवाद 
उपनिषद्‌ कालसे ही यहाँ प्रचलित है । 

इसमें विचारणीय बात यही है कि-इस भौतिक पुतले में 
इच्छा, हष, प्रयल, ज्ञान, जिजीविषा ओर विविध कल्लाओंके प्रति 
जो नेसर्गिक ककाब देखा जाता है, वह अनायास केसे आ गया ९ 
स्मरण ही एक ऐसी वृत्ति हे, जो अनुभव करनेवालेके चिरकाल- 
स्थायी संस्कार की अपेक्षा रखती हे । 

विकासवादके सिद्धान्तके अनुसार जीवजातिका विकास 
मानना भी भोतिकवादका एक परिष्कृत रूप हे। इसमें क्रमशः 
अभीवा, घोंधघा आदि बिना रीढ्के प्राणियों से, रीढ़दार पशु और 
सनुष्योंकी सृष्टि हुई । जहाँ तक इनके शरीरोंके आनुवंशिक 
विकासका सम्बन्ध हे वहाँ तक इस सिद्धान्तकी संगति किसी तरह 
खींचतान करके बेठाई भी जा सकती है, पर चेतन ओर अमूतिक : 
आत्माकी उत्पत्ति, जड़ ओर मूर्तिक भूतोंसे केसे सम्भव हो 
सकती है ९ 

इस तरह जगतकी उत्पत्ति आदिके सम्बन्धर्मं काल, स्वभाव, 
नियति, यद्च्छा, कंम, पुरुष ओर भूत इत्यादिको कारण 
साननेकी धाराएँ जबसे इस मानवके जिज्ञासानेत्र खुले, तबसे 
बराबर चली आती हैं । ऋगवेदके एक ऋषि तो चकित होकर 
विचारते हैं कि-छृष्टिके पहले यहाँ कोई सत्‌ पदार्थ नहीं था और 
असत से ही सत्‌ की उत्पत्ति हुई है । तो दूसरे ऋषि सोचते हैं. कि 
असत्‌ से सत्‌ केसे हो सकता हे? अतः पहले भी सत्‌ ही था 
ओर सत्‌ से ही. खत्‌ हुआ है। तो तीसरे ऋषिका चितन सत्‌ 
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ओर असत्‌ उभयकी ओर जाता है। चौथा ऋषि उस तत्त्वको, 
जिससे इस जगतका विकास हुआ है, बचनोंके अगोचर कहता 
है। तात्पये यह है कि सष्टिकी व्यवस्थाके सम्बन्धमें आज तक 
सहस्रों चिन्तकोंने अनेक प्रकारके विचार श्रस्तुत किये हैं । 
भ० बुद्धसे लोक सान्‍त हे या अनन्त, शाइव॒त है या 
अशाइबत, जीव ओर शरीर भिन्‍न हैं या अभिन्‍न, मरनेके बाद 
'अंत्यकितयो्द गत होते हैं या नहीं (! इस प्रकारके प्रेश्न जब 
मोलुक्यपुत्रने पूछे तो उन्होंने इनको अव्याक्ृत 
कोटिमें डाल दिया और कहा कि मैंने इन्हें अव्याकृत इसलिए कहा 
हे कि 'डनके बारेमें कहना सार्थक नहीं है, न भिक्षुचर्य्याके लिए 
ओर न ज्रह्मचयेंके लिए ही उपयोगी है, न यह निर्बेद, शान्ति, 
परमज्ञान ओर निवांशके लिए आवश्यक ही है।! आत्मा 
आदि के सम्बन्धमें बुद्धकी यह अव्याकृतता हमें सन्देहमें डाल 
देती है। जब उस समयके वातावरणमें इन दाशेनिक प्रशनोंकी 
जिज्ञासा सामान्यसाधकके मनमें भी उत्पन्न होती थी और 
इसके लिये बाद तक रोपे जाते जाते थे,. तब बुद्ध जेसे व्यवहारी 
चिन्तकका इन प्रश्नोंके सम्बन्धमें मोन रहना रहस्यसे खाली नहीं 
है । यही कारण है कि आज बोद्ध तत्त्नज्ञानके सम्बन्धमें अनेक: 
विवाद उत्पन्न हो गए हें। कोई बोद्धके निर्बाणकों शन्यरूप या 
अभावात्मक मानता है, तो कोई उसे सद्भावात्मक। आत्माके 
सम्बन्धमें बुद्धका यह मत तो स्पष्ट था कि-बह न तो उपनिषद्‌- 
वादियोंकी तरह शाश्वत ही हे ओर न भूतवादियोंकी तरह सबवेथा 
उच्छिन्न होनेवाली ही हे। अर्थात्‌ उन्होंने आत्माकों न शाइवत 
माना ओर न उच्छिन्न। इस अशाहवतानुच्छेद रूपी उभय- 
अतिषेधके होने पर सी बुद्धका आत्मा किस रूप था यह स्पष्ट नहीं 
हो पाता। इसीलिए आज बुद्धके दशेनको अशाश्वतानुच्छेदवादः 
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कहा जाता है! पाली साहित्यमें दस जहाँ बुद्धके आयेसत्योंका 
सांगोपांग विधिवत निरूपण देखते हैं, वहाँ दशनका स्पष्ट बशुन 
नहीं पाते । 
निग्गंथ नाथपुत्त वर्धमान महावीरने लोकव्यवस्था और द्र्योंकि 
स्वरूपके सम्बन्धमें अपने सुनिश्चित विचार अकट | 
उन्होंने षटद्र॒व्यमय लोक तंथ। दरृव्योंके उताद- 
किक व्यय-श्रोव्यात्मक स्वरूपकों बहुत स्पष्ट ओर सुनिश्चित 
मर पद्धतिसे बताया जैसा के इस प्रकरणके शुर्स में लिख 
चुका हूँ। प्रत्येक वतमान प्योय अपने समस्त अतीत संसस्‍्कारोंका 
परिवतित पुञ् है और है अपनी समस्त भविष्यत्‌ योग्यताओंका 
संडार। उस प्रवहमान पर्यीयपरम्परामें जिस समय जैसी कारण- 
सामग्री मिल जाती है, उस समय उसका बैसा परिशमन उपादान 
और निमित्तके बलावलके अनुसार होता जाता है । उत्पाद, व्यय 
ओर भ्रोव्यके इस सावद्रव्यिक ओर सार्व॑कालिक निर्येमकों है| 
विहवमें कोई भी अपवाद नहीं है। प्रत्येक सतको प्रत्येक समय अपनी 
पर्याय बदलनी हो होगी, चाहे. आगे अआनेवाली पर्योय सहुश, 
असदश, अल्पंसदश, अर्धसदश या. विसच्श ही क्‍यों न हो । 
इस तरह अपने परिणामी स्व॒भावके कर प्रत्येक द्रव्य अपनी 
उपादानयोग्यता ओर सन्निहित निर्मित्तसामग्रीके अनुसार पिपी- 
लकाऋम या मेंढकुदान हर रूपमें परिवर्तित दो ही रह! है। 
द्र्व्यमें उत्पांदशश॒क्ति यदि पहले क्षणमें पर्यीयकी उत्पन्न करती 
है तो विनाशशक्ति उस पर्योयका दुसरे क्षुणमें नाश करे देती 
है। यानी भंतिसमय यदि उत्पादशरक्ति किसी नृतन 
रह पर्यायको लाती हे तो विनाशशक्ति उसी समय पूंते 
शक्तियाँ प्रयोयकों नई करके उसके लिए. स्थीन खाली कर 


० 


देती है । इस तरह इस विरोधी-समागमके द्वारा द्रव्य प्रेतिकृस 


उत्पादादिं- 


दो विरुद्ध 
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उत्पाद, विनाश ओर इसकी कभी विच्छिन्न न होनेवाली धोव्य 
परंपराके कारण त्रिलक्षण हैं । इस तरह प्रत्येक द्रव्यके इस स्वाभा- 
विक परिशमन चक्रमें जब जेसी कारण सामग्री जुट जाती है उसके 
अनुसार वह परिणमन स्वयं प्रभावित होता है ओर कारण सामग्री 
के घटक द्र॒व्योंको प्रेभावित भी करता है | यानी यदि एक पय्याय 
किसी परिस्थिति से उत्पन्न हुई है तो वह परिस्थितिको बनाती भी 
है। द्रव्यमें अपने संभाव्य परिणमनोंकी असंख्य योग्यताएँ ग्रति- 
समय मोजूद हैं । पर विकसित बही योग्यता होती है जिसकी 
सामग्री परिपूर्ण हो जाती है। जो इस प्रवहमान चक्रमें अपना 
प्रभाव छोड़नेका बुद्धिपूवेक यत्न करते हें वे स्वयं परिस्थितियोंके 
निर्माता बनते हैं और जो प्रवाहपतित हैं वे परिवतेनके थपेड़ोंमें 
इत्तस्ततः अस्थिर रहते हैं । 


यदि लोकको समग्र भावसे संततिकी दृष्टिसे देखें तो लोऋ 
अनादि ओर अनन्त है । कोई भी द्रव्य इसके रंगमंचसे सबेथा 
लोक शाश्वत वे नहीं हो सकता और न कोई असत्‌ से खत 
भीहे. कर इसकी नियत द्र॒व्यसंख्यामें एककी भी 

... वृद्धि ही कर सकता है। यदि प्रतिसमयभावी, 
प्रतिद्रव्यगत पर्यायों की दृष्टिसे देखें तो लोक 'सान्त” भी हे । उस 
द्रव्यदष्टिसे देखनेपर लोक शाइवत हे ओर इस पर्यायदष्टिसे 
देखनेपर लोक अशाश्वत है । इसमें कार्योकी उत्पत्तिमं काल एक 
साधारण निमित्त कारण है, जो प्रत्येक परिणमनशील द्रव्यके 
परिणाममें निमित्त होता है, ओर स्वयं भी अन्य द्रव्योंकी तरह 
परिवत्तनशील है । हे क्‍ 


जगतका प्रत्येक कार्य अपने सम्भाव्य स्वभावोंके अनुसार हीं 
२ - हे का 
होता है यह सव॑मतसाधारण सिद्धान्त है। यद्यपि प्रत्येक पुदूगल 
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द्ब्ययोग्यता और थम घट, पट आदि सभी कुछ बननेकी द्रव्य- 
ग्यता है किन्तु यदि वह परमाणु मिट्टीके पिण्ड 
में शामिल हे तो वह साज्ञात्‌ घट ही बन सकता 
है, पट नहीं । सामान्य स्वभाव होने पर भी उन द्रव्योंकी स्थत्र- 
पर्यायोंमें साक्षात्‌ विकसनेयोग्य छुछ नियत योग्यताएँ होती हैं । 
यह नियतिपन समय ओर परिस्थितिके अनुसार बदलता रहता है । 
यद्यपि यह पुरानी कहावत ग्रैसिद्ध है कि 'घड़ा मिट्टीसे बनता है 
बालू से नहीं |” किन्तु आजके वैज्ञानिक युगमें बालकों काँचकी भट्टी 
में पंकाकर उससे अधिक सुन्दर ओर पारदर्शी घड़ा बनने 
लगा है । 
अतः द्रव्ययोग्यताएं स्बंथा नियत होने पर भी, पर्याययोग्य- 
ताओंकी नियतता परिस्थितिके ऊपर निर्भर करती हे। जगतमें 
समस्त कार्यके परिस्थितिभेदसे अनन्त कार्यकारणभाव हैं और 
उन कार्यकारणपरंपराओंके अनुसार ही प्रत्येक कार्य उत्पन्न होता 
है । अतः अपने अज्ञानके कारण किसी भी कार्यकों यदच्छा-अट- 
'कलपच्च कहना अतिसाहस है । 
पुरुष उपादान होकर केवल अपने ही गुण और अपनी ही 
'पर्योयोंका कारण बन सकता है, उनहीं रूपसे परिशणमन कर 
सकता है, अन्य रूपसे कदापि नहीं | एक द्रव्य दूसरे किसी सजा- 
'त्तीय या विजातीय द्रव्यमें केवल निमित्त ही बन सकता है. उपादान 
कदापि नहीं, यह एक सुनिश्चित मोलिक द्रव्य सिद्धान्त हे । 
संसारके अनन्त कार्योका बहुभाग अपने परिणमनमें किसी चेतन 
प्रयत्नकी आवश्यकता नहीं रखता। जब सूर्य निकलता है तो 
उसके संपर्कसे असंख्य जलकण भाप बनते हैं, ओर ऋमशः मेघोंकी 
सृष्टि होती हे, फिर सर्दी गर्मीका निमित्त पाकर जल बरसता हे । 
इस तरह प्रकृतिनटीके रंगमंचपर अनन्त कार्य प्रतिसमय अपने 


पर्याययोग्यता 
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स्वाभाविक परिणामी स्वभावके अनुसार उत्पन्न होते ओर नष्ट 
होते रहते हैं । उनका अपना द्र॒व्यगत ध्रोव्य ही उन्हें क्रमभंग करने 
से रोकता है अर्थात्‌ वे अपने द्रव्यगत स्वभाव के कारण अपनी 
ही धारामें स्वयं नियन्त्रित हैं उन्हें किसी दूसरे द्रव्यके नियन्त्रणकी 
न कोई अपेक्षा हे ओर न आवश्यकता ही। यदि कोई चेतन 
द्रव्य भी किसी द्रव्यकी कारणसामग्रीमें सम्मिलित हो जाता है तो 
ठीक है, वह भी उसके परिणमनमभें निर्मिच्त हो जायगा। यहाँ 
तो परस्पर सहकारिताकी खुली स्थिति है । 


जीवोंके प्रतिक्षण जो संस्कार सं॑चित होते हैं वे ही परिपाककाल 

में कम कहलाते हैं । इन कर्मोकी कोई स्वतंत्र कारणता नहीं है । 
मैक्ी पेंने उन जीवोंके परिणमनमें तथा उन जीवोंसे सम्बद्ध 
दूगलोंके परिणमनमें वे संस्कार उसी तरह कारण 

पता होते हैं जिस तरह एक द्रव्य दूसरे द्वव्यमें। अर्थात्‌ 
अपने भाषोंकी उत्पत्तिमें वे उपादान होते हैं और पुद्गल द्रव्य या 
जीवान्तरके परिणमनमें निमित्त। समग्र लोककी व्यवस्था या 
परिवतनमें कोई कम नामका एक तत्त्व महाकारण बनकर बेठा हो 


यह स्थिति नहीं है । 


स तरह काल, आत्मा, स्वभाव, नियति, यध्च्छा ओर 
भूतादि अपनी अपनी मर्यादामें सामग्रीके घटक होकर प्रतिक्षण 
परिवतंमान इस जगतके प्रत्येक द्रव्यके परिणमनमें यथा 
संभव निमित्त ओर उपादान होते रहते हैं । किसी एक कारणका, 
सर्वाधिपत्य जगतके अनन्त द्र॒व्यों पर नहीं हैं। आधिपत्य यदि 
हो सकता हे तो प्रत्येक द्रव्यका केबल अपनी ही गुण और. 
पर्यायों पर हो सकता है । 


वर्तमान जड़वादियोंने विश्वके स्वरूपको सममाते समय इ्त 


लोकव्यबस्था श्स्रे 


चार सिद्धान्तोंका निशेंय किया है । (१) ज्ञाता और ज्ञेय 

जड़वाद और “भैया समस्त सद्वस्तु नित्य परिवर्त॑नशील 
है। वस्तुओंका स्थान बदलता रहता है। उनके 
घटक बदलते रहते हैं और उनके गुण धर्म बद्‌- 
लते रहते हैं परन्तु परिबतंनका अखण्ड प्रवाह चाल हे । 

(२) दूसरा सिद्धान्त यह है कि सद्वस्तुका सम्पूर्ण विनाश 
नहीं होता ओर सम्पूण अभावमें से सद्‌ वस्तु उत्पन्न नहीं होती । 
यह क्रम नित्य निर्बाध रूपसे चलता रहता है। प्रत्येक सत्‌ बस्तु 
किसी न किसी अन्य सदू बस्तुमें से ही निर्मित होती है, सद्वस्तु 
से ही बनी होती है, और किसी सद्वस्तुके आँखसे ओमल हो 
जाने पर दूसरी सद्बस्तुका निर्माण होता है ? जिस एक वस्तु से 
दूसरी वस्तु उत्पन्न होती है उसे द्रव्य कहते हैं। जिससे बस्तुएँ 
बनती हैं और जिसके गुणधर्म होते हैं वह द्रव्य है। द्रव्य ओर 
गुणोंका समुच्यय जगत है। यह जगत कार्य कारणोंकी सतत 
परम्परा है। अत्येक वस्तु या घटना अपने से पूर्बंबर्ती बस्तु या 
घटनाका काय होती है, तथा आगेकी घटनाओंका कारण | अत्येक 
घटना कार्यकारणभावकी अनादि एवं अनन्त मालाका एक मनका 
है। कार्यकारणभावके विशिष्ट नियमसे प्रत्येक घटना एक दूसरेके 
साथ बँधी रहती है । क्‍ 

( ३ ) तीसरा सिद्धान्त है कि प्रत्येक बस्तुमें स्वभावसिद्ध 
गति शक्ति किंवा परिवतनशक्ति अवश्य रहती है। अणुरूप द्र॒व्यों 
का जगत बना करता है। उन अणुओंको आपसमें मिलने तथा 
एक दूसरेसे अलग अलग होनेके लिए जो गति मिलती रहती है 
वह उनका स्वभाव घममं है। उनको परिचालित करने वाला, उनको 
इकट्ठा करनेबाला और अलग अलग करनेवाला अन्य कोई नहीं 
हे । इस विश्वमें जो प्रेरणा या गति है, वह बस्तुमात्रके स्वभावमें 


परिणामवाद 
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से निमित होती हे | एकके बाद दूसरी गतिकी एक अनादि परंपरा 
इस बिश्वमें विद्यमान हे। यह प्रश्न ठीक नहीं है कि आरम्भमें 
इस विश्वमें किसने गति उत्पन्न की'। प्रारम्भमें' शब्दोंका अभि- 
आय उस कालसे है जब गति नहीं थी, अथवा किसी प्रकारका कोई 
परिवर्तत नहीं था। ऐसे कालकी तर्कंसम्मत कल्पना नहीं की जा 
सकती जब कि किसी प्रकारका कोई भी परिवतेन न रहा हो । ऐसे 
कालको कल्पना करनेका अर्थ तो यह मानना हुआ कि एक सम्नय 
था जब सत्र सबंशन्यता थी । जब हम यह कहते हैं कि-कोई वस्तु 
'है तो वह निश्चय ही कार्यकारणभावसे बंधी रहती है। इसीलिए गति 
ओर परिवतंनका रहना आवश्यक हो जाता है । सर्वशन्य स्थितिमेंसे 
'कुछ भी उत्पन्न नहीं हो सकता । प्रत्येक वस्तुकी घटनामें दो 
प्रकार से परिवर्तेन होता हे । एक तो यह है कि वस्तुमें स्वाभाविक 
रीतिसे परिवर्तन होता है | दूसरा यह कि वस्तुका उसके चारों ओर 
'की परिस्थितियोंका प्रभाव पड़नेसे परिवर्तन होता है । प्रत्येक वस्तु 
दूसरी वस्तुसे जुड़ी या संलग्न रहती है । यह संल्ग्नता तीन प्रकार 
की होती हे-एक बस्तुका चारों तरफकी वस्तुओंसे सम्बन्ध रहता 
है, दूसरी बह वस्तु जिस बस्तुसे उत्पन्न हुई है उसके साथ कार्य- 
कारण सम्बन्धसे जुड़ी रहती हे। तीसरी उस वस्तुकी घटनाके 
गभमें दूसरी घटना रहती है और वह वस्तु तीसरी घटनाके गर्भमें 
रहती है। ये जो सारे वस्तुओंके सम्बन्ध है उनकी ठीकसे जानकारी 
हो जाने पर यह श्रान्ति या आशका दूर हो जाती है कि वस्तुओंकी 
गति किंबा क्रियाके लिए कोई पहिला ग्रवतेक चाहिए। कोई भी 
क्रिया पहली नहीं हुआ करती प्रत्येक गतिसे किवा क्रियासे पूर्व 
दूसरी गात और क्रिया रहती है । इस क्रियाका स्वरूप एक स्थानस 
दूसरे स्थान पर जाना ही नहीं होता। क्रिया शक्तिका केवल स्थाना- 
न्तर होना या चलायमान होना ही स्वरूप नहीं है । बीजका 


लोकव्यवस्था १२: 


अंखुआ बनता है ओर अंखुएका वृक्त बन जाता है, ऑक्सीजन 
ओर हॉइड्रोजनका पानी बनता है, प्रकाशके अणु बनते हें अथवा 
लहरें बनती हैं, यह सारा बनना ओर होना भी क्रिया ही है। इस 
प्रकारकी क्रिया बल्तुका मूलभूत स्वभाव हे । वह यदि न रहता तो 
जो पहलीवार गति देता है उसके लिए भी बस्तुमें गति उत्पन्न 
करना सम्भव न होता । विश्व स्वयं प्रेरित है। उसे किसी बाह्य 
प्रेरकी आवश्यकता नहीं है । 

(४ ) चोथा सिद्धान्त यह है कि रचना, योजना, व्यवस्था 
नियमबद्धता अथवा सुसंगति बस्तुका मूलभूत स्वभाव है। हम 
जब भी किसी वस्ठुका, किंवा वस्तुसमुदायका वर्णन करते हैं तब 
वस्तुओंकी रचना किंवा व्यवस्थाका ही वर्णन किया करते हैं। 
बसस्‍्तु्में योजना या व्यवस्था नहीं, इसका अथे यही होता है कि 
वस्तु ही नहीं । वस्तु है, इस कथनका यही अथ निकलता है कि 
एक विशेष प्रकारकी योजना और विशेष प्रकारकी व्यवस्था हे । 
वस्तुकी योजनाका आकलन होना ही वस्तु स्वरूपका आकलन हे। 
विश्वको रचना अथवा योजना किसी दूसरेने नहीं की है। उष्णता 
का जलाना स्वाभाविक धर्म हैं। यह एक व्यवस्था अथवा योजना 
हैं | यह व्यवस्था किंवा योज्नना उष्णतामें किसी दूसरे व्यक्ति द्वारा 
लाई हुई नहीं है। यह तो उष्णुताके अस्तित्वका ही एक पहलू 
है । संख्या, परिणाम एवं कार्यकारणभाव वस्तु स्वरूपके अंग 
हैं । हम संख्या वस्तुमें उत्पन्न नहीं कर सकते,-वह बस्तुमें रहती 
ही है। वस्तुओंके कार्यकरारणभावकों पहिचाना जा सकता है. 
किन्तु निर्माण नहीं किया जा सकता |?” 

 महापण्डित राहुल सांकृत्यायनने अपनी वैज्ञानिक भोतिकवाद 


१ देखो जड़वाद ओर अ्रनीश्वखाद पृष्ठ ६०-६६ | २ प्ृ० ४३-४६ । 
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पुस्तकमें, भोतिकवादके आधुनिकतम स्वरूप पर प्रकाश डालते 
हुए बताया है कि-““जगतका प्रत्येक परिवर्तन जिन 
हि सीढ़ियोंसे गुजरजा है वे सीढ़ियाँ वेज्ञानिक भौतिक- 
आन डेय आदक्ी त्रिपुटी हैं। (१) विरोधी समागम (२) 
गुणात्मक परिव्तत ओर (३) प्रतिषेधका ग्रतिषेध। बस्तुके 
उदरमें विरोधी प्रवृत्तियाँ जमा होती हैं, इससे परिवर्तनके लिए 
सबसे आवश्यक चीज गति पैदा होती हे । फिर हेगेलकी दुंद्रबादी 
अक्रियाके वाद और प्रतिबादके संघरंसे नया गुण पेदा होता है। 
इसे दूसरी सीढ़ी गुणात्मक परिवर्तन कहते हें। पहले जो वाद 
था उसको भी उसकी पूबंगामी कड़ीसे मिलाने पर वह किसीका 
प्रतिषेध करनेवाला संवाद था। अब गुणात्मक परिवर्तन-आमूल 
'परिवर्तन जबसे उसका प्रतिषेध हुआ तो यह प्रतिषेधका प्रतिषेध 
है। दो या अधिक, एक दूसरेसे गुण और स्वभावमें विरोधी 
वस्तुओंका समागम दुनियाँ में पाया जाता हे। यह बात हरएक 
आदमीको जब तब नजर आती है। किन्तु उसे देखकर यह 
ख्याल नहीं आता कि एक बार इस विरोधी समागमकों मान लेने 
पर फिर विश्वके संचालक इंश्वरकी जरूरत नहीं रहती । न किसी 
अभोतिक दिव्य, रहस्यमय नियमकी आवश्यकता है । विश्वके 
रोम रोममें गति है। दो परस्पर विरोधी शक्तियोंका मिलना ही 
गति पेदा करनेके लिए पर्याप्त है। गतिका नाम विकास है। 
यह लेनिनः के शब्दोंमें कहिये तो विकास विरोधियोंके संघर्षका 
नाम है। विरीधी जब मिलेंगे तब संघर्ष जरूर होगा। संघर्ष 
नये स्वरूप, नयी गति, नयी परिस्थिति अर्थात्‌ विकासको जरूर 
पेदा करेगा । यह बात साफ है । विरोधियोंके समागमको परस्पर 
अन्तरव्यापन या एकता भी कहते हैं। जिसका अर्थ यह हे कि 
वे एक ही ( अभिन्‍न ) वास्तबिकताके ऐसे दोनों अ्रकारके पहल्लू 


जड़वादका 


लोकव्यवस्था १२७ 


होते हैं । ये दोनों विरोध दा्शनिकोंको परमार्थी तराजू पर 
तुले सनातन कालसे एक दूसरेसे सर्वधा अलग अवस्थित भिन्‍न 
भिन्‍न तत्त्वके तोर पर नहीं रहते बटिक वह वस्तुरूपेण एक हें 
एक ही समय एक ही स्थान पर अभिन्‍न होकर रहते हैं । जो 
कजखोर के लिए ऋण है, वही महाजनके लिंए घन है। हमारे 
लिए जो पूर्वका रास्ता है, वही दूसरेके लिए पर्चिमका भी रास्ता 
है। बिजलीमें धन ओर ऋणके छोर दो अलग स्वतन्त्र तरल 
पदार्थ नहीं हें । लेनिनने विरोधको हंद्वादका सार कहा है । 


केवल परिमाणात्मक परिवतन ही एक खास सीमा पार होने 
पर गुणात्मक भेदोंमें बदल जाता है |? 


कनल इंगरसोल प्रसिद्ध विचारक ओर निरीश्वरबादी थे । 
वे अपने व्याख्यानमें लिखते हें' कि-“मेरा एक सिद्धान्त है और 
उसके चारों कोनों पर रखनेके लिए भेरे पास चार 


जड़वादका हें ६५ 

एक और इिर हैं। पहिला शिलान्यास है कि-पदार्थ-रूप नष्ट 

+ नहीं हो सकता, अभावको प्राप्त नहीं हो सकता। 
स्वरूप 


दूसरा शिलान्यास है कि गति-शक्तिका बिनाश नहीं 
हो सकता, वह अभावको प्राप्त नहीं हो सकती । तीसरा शित्षान्यास 
है कि पदा्थ ओर गति प्रथक प्रथक नहीं रह सकती बिना गतिके 
पदार्थ नहीं और बिना पदाथके गति नहीं । चोथा शिलान्यास हे कि 
जिसका नाश नहीं वह कभी पेदा भी नहीं हुआ होगा, जो अवबि- 
नाशौ है वह अनुत्पन्न है । यदि ये चारों बातें यथाथे हें तो उनका 
यह परिणाम अवश्य निकलता है कि-पदार्थ ओर गति सदा से हैं 
ओर सदा रहेंगे। वे न बढ़ सकते हैं ओर न घट सकते हें । इससे 
यह भी परिणाम निकलता है कि न कोई चीज कभी उत्पन्न हुई हे 
ओर न उत्पन्न हो सकती है ओर न कभी कोई रचयिता हुआ हे 


१ स्वृतन्त्चिन्तन ए० २१४-१५ । 
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ओर न हो सकता है। इससे यह भी परिणांम निकलता है कि: 
. पदार्थ ओर गतिके पीछे न कोई योजना हो सकती थी ओर न 
कोई वुद्धि। बिना गतिके बुद्धि नहीं हो सकती | (बिना पदाथके 
गति नहीं हो सकती। इसलिये पदार्थेसे पहिलि किसी भी तरह 
किसी बुद्धिकी, किसी गतिकी संभावना हो ही नहीं सकती । इससे 
यह परिणाम निकलता है कि प्रकृतिसे परे न कुछ है और न हो 
सकता है। यदि ये चारों शिलान्यास यथार्थ बातें हैं तो प्रकृतिका 
कोइ स्वामी नहीं । यदि पदार्थ ओर गति अनादि कालसे अनन्त. 
काल तक हैं तो यह अनिवाये परिणाम निकलता है कि कोई 
परमात्मा नहीं है ओर न किसी परमात्माने जगतकों रचा है और 
न कोई इसपर शासन करता है। ऐसा कोई परमात्मा नहीं जो 
प्राथनाएं सुनता हो । दूसरे रब्दोंमें इससे यह सिद्ध होता है कि 
आदमीको भगवानसे कभी कोई सहायता नहीं मित्नी, तमाम 
प्राथनाए अनन्त आकाशमें यों ही विल्लीन हो गई ।'** यदि पदाथ 
ओर गति सदासे चली आई हैं तो इसका यह मतलब हे कि जो 
संभव था वह हुआ है, जो संभव है वह हो रहा है और जो संभव 
होगा वही होगा । विश्व में कोई भी बात यों ही अचानक नहीं 
होती । हर घटना जनित होती है । जो नहीं हुआ वह हो ही नहीं 


' सकता था | वतमान, तमाम भूतका अंवश्यंभावी परिणाम है ओर 
विष्यका अवश्यंभावी कारण । 


यदि पदाथ और गति सदासे हें तो हम कह सकते हें कि 

आदमीका कोई चेतन रचयिता नहीं हुआ है, आदमी किसीकी 

विशेष रचना नहीं है | यदि हम कुछ जानते हैं तो यह जानते हैं 

कि उस देवी कुम्हारने, उस ब्रह्माने कम्मी मिड्ी और पानी मिला 

. कर पुरुषों तथा स्त्रियोंकी रचना नहीं की ओर उनमें कभी जान 
नहीं फूँकी |? । 


लोकव्यवस्था श्श्ह्‌ 


समीक्षा और समन्वय->भोतिकवादके उक्त मूल, सिद्धान्तोंके 
विवेचनसे निम्नलिखित बातें फलित होती हैं-- 

(१) विश्व अनन्त स्वतन्त्र मोलिक पदार्थोका समुदाय है । 

(२) प्रेत्येक मौलिकमें विरोधी शक्तियोंका समागम है, जिसके 
कारण उसमें स्वभावतः गति या परिवतन होता रहता है । 

(३) विश्वक्री रचना योजना ओर व्यवस्था, उसके अपने 
निजञ्जी स्वभावके कारण है, किसीके नियन्त्रणसे नहीं । 

(४) किसी सतका न तो स्बंथा विनाश होता है ओर न सर्वेथा 
असतका उत्पाद ही | द क्‍ 

(५) जगतका प्रत्येक अणु परमाणु ग्रतिक्षण गतिशील याने 
परिवर्तनशील है । ये परिवर्तन परिणामात्मक भी होते हैं और 
गुणात्मक भी। क्‍ ह 

(६) प्रत्ये वस्तु सेकड़ों विरोधी शक्तियोंका समागम है। 

(७) जगत का यह परिवर्तेन चक्र अनादि-अनन्त है । 

हम इन निष्कर्षोपर ठंडे दिल ओर द्मागसे विचार करें तो 
ज्ञात होगा किभौतिकवादियोंकी यह वस्तुस्वरूपकी विवेचना वस्तु- 
स्थितिके विरुद्ध नहीं है। जहाँ तक भूतोंके विशिष्ट रासायनिक . 
मिश्रणसे जीवतत्त्वकी उत्पत्तिका प्रश्न है वहाँतक उनका कद्दना एक 
हद तक विचारणीय है। पर सामान्यस्वरूपकी व्याख्या न केवल 
तकेसिद्ध ही है किन्तु अनुभवगम्य भी है। इनका सबसे मोलिक 
सिद्धान्त यह हे कि-प्रत्येक बस्तुमें स्वभावसे ही दो विरोधी शक्तियाँ 
मोजूद हैं, जिनके संघर्षेसे उसे गति मिलती है, उसका परिवर्तन . 
होता हे ओर जगतूका समस्त कार्यकारणचक्र चलता है। मैं 
पहले लिख आया हूँ कि-जेनद्शनकी द्रव्यव्यवस्थाका मूल मंत्र 
_ उत्पाद-व्यय-प्रोग्यरूप  त्रिलक्षणता है । भोतिकवादियोंने जब 
बस्तुके कायकारणप्रवाहको अनादि और अनन्त स्वीकार किया है, 

£ द 
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ओर वे सतका सर्वथा विनाश और असतकी उत्पत्ति जब नहीं 
मानते तो उन्होंने द्रव्यकी अविच्छिन्न धारा रूप ध्रोव्यत्वको स्पष्ट 
स्वीकार किया ही है। भोव्यका अर्थ सर्वथा अपरिणामीनित्य 
ओर कूटस्थ नहीं हे ; किन्तु जो द्रव्य अनादि कालसे इस विश्व 
के रंगमंचपर परिवर्तन करता हुआ चला आ रहा है, उसकी परि- 
वर्तन धाराका कभी समूलोच्छेद नहीं होना हे | इसके कारण 
एक द्रव्य प्रतिक्षण अपनी पर्यायोंमें बदलता हुआ भी, कभी न॒त्तो 
समाप्त होता हे ओर न द्रव्यान्तरमें विलीन ही होता है । इस द्वव्या- 
न्तर-असंक्रान्तिका ओर द्रव्यकी किसी न किसी रूपमें स्थितिका 
नियामक धोव्यांश है। जिससे भोतिकबादी भी इनकार नहीं कर 


। 

जिस विरोधी शक्तियोंके समागमकी चर्चा उन्‍होंने इन्द्व बाद 
( ॥)960087 ) के रूपमें की हे वह प्रत्येक द्वव्यमें रहनेवाले 
विशेधी स्मागम सके निजी स्वभाव उत्पाद और व्यय हैं । इन 
दो विरोधी शक्तियोंकी वबजहसे प्रत्येक पदार्थ, 
प्रतिक्षण उत्पन्न होता है ओर नष्ट होता है। 
यानी पूर्वपर्यायका विनाश और उत्तरपर्यायका 
उत्पाद ग्रतिक्षण बस्तुमें निरपवादरूपसे होता रहता है। पूर्व 
पर्यायका विनाश ही उत्तरका उत्पाद है। ये दोनों शक्तियाँ एक 
साथ वस्तुर्में अपना काम करती हैं ओर प्रोव्यशक्ति द्रव्यका 
मोलिकत्व सुरक्षित रखती है । इस तरह अनन्तकाल तक परिवतन 
करते रहने पर भी द्रव्य कभी निःशेष नहीं हो सकता। उसमें चाहे 
गुणात्मक परिवर्तन हों या परिणामात्मक, किन्तु उसका अपना 
अस्तित्व किसी न किसी अवस्थामें अवश्य हीं रहेगा | इस तरह 
प्रतिक्षण त्रिलन्नण पदार्थ एक ऋमसे अपनी पर्यायोंमें बदलता 


१ “कार्योंगादः क्षयों देतोर्नियमात्‌”-आसमी० श्लोक० ५८। 


अथांत्‌ 
उत्पाद और व्यय 


लोकव्यवस्थां श्३े१ 


हुआ और परस्पर परिणमनोंको प्रभावित करता हुआ भी निश्चित 
कार्यकारणपरम्परासे आबद्ध है। क्‍ 

इस तरह 'भोतिकवादः के बस्तुविवर्तेनके सामान्य सिद्धान्त 
जेनदरशन के अनन्त द्रव्यवाद और उत्पादादि त्रयात्मक सतके 
मूल सिद्धान्तसे जरा भी भिन्न नहीं हें । जिस तरह आजका 
विज्ञान अपनी. प्रयोगशालामें भोतिकवादके इन सामान्य 
सिद्धान्तोंकी कड़ी परीक्षा दे रहा हे उसी तरह भगवान महावीरने 
अपने अनुभवप्रसूत तत्त्वज्ञानके बलपर आजसे २५०० वर्ष पहले जो 
यह घोषणा की थी कि-प्रत्येक पदार्थ चाहे जड़ हो या चेंतन, उत्पाद- 
व्यय ओर प्रोग्यरूपसे परिणामी है । उपपन्नेइ वा विगमेइ वा घुवेइ वा? 
(€ स्थाना० स्था० १० ) अर्थात्‌ अत्येक पदार्थ उत्पन्न होता है, नष्ट 
होता है, ओर स्थिर रहता है ।! उनकी इस मातृकात्रिपदीमें जिस 
अयात्मक परिणामबादका श्रतिपादन हुआ था, वही सिद्धान्त 
विज्ञानकी प्रयोगशालामें भी अपनी सत्यताकों सिद्ध कर रहा है । 


विचारणीय अश्न इतना रह जाता है कि भोतिकवादमें इन्हीं 
जड़ परमाणुओंसे ही जो जीवसृष्टि और चेतनसृष्टिका विकास 


ऑतनसष्टि ्ात्मक परिवरतनके द्वास माना है, वह हे कहाँ तक 
ठीक है? अचेतनको चेतन बननेमें करोड़ों वर्ष त्गे 
हैं। इस चेतन सृष्टिके होनेमें करोड़ वर्ष या अरब वर्ष जो 
भी लगे हों उनका अनुमान तो आजका भोतिक विज्ञान कर लेता 
है, पर वह जिस तरह ऑक्सीजन ओर हॉइड्रोजन को 
मिलाकर जल बना देता है ओर जलका विश्लेषण कर पुनः 
ऑक्सीजन ओर हॉइड्रोजन रूपसे भिन्न भिन्न कर देता है उप्त 
तरह असंख्य प्रयोग करनेके बाद भो न तो आज वह एक भी 
जीव तेयार कर सका है, ओर न स्वतःसिद्ध जीवका विश्लेषण 
कर उस अदृश्य शक्तिका साक्षात्कार ही करा सका है, जिसके 


श्३२: । जेनदशन 


कारण जीबिंत शरीरमें ज्ञान, इच्छा, प्रयत्न आदि उत्पन्न होते. हैं. 
यह तो निश्चित है कि-भौतिकवादने ज्ीवरष्टिकी परंपरा करोड़ों: 
बर्ष पूर्वसे स्वीकार की है, और आज जो नया जीव विकसित होता 
है, वह किसी पुराने जीवित सेलको केन्द्र बनाकर ही । ऐसी दशामें: 
यह अनुमान कि-'किसी समय जड़ प्रथ्वी तरल रही होगी फिर. 
उसमें घनत्व आया और अमीवा आदि उत्पन्न हुएः केवल कल्पना 
ही माल्म होती है.। जो हो, व्यवहारमें भोतिकवाद भी. मनुष्य 
या प्राशिसष्टिको प्रकृतिकी सर्वोत्तम सृष्टि मानता है, ओर उनका 
प्रथक्‌ प्रथक्‌ अस्तित्व भी स्वीकार करता है। 
विचारणीय बात इतनी ही है. कि-एक ही तत्त्व परस्पर विरुद्ध 
चेतन और अचेतन दोनों रूपसे परिणमन कर सकता है क्‍या. 
एक ओर तो ये जड़वादी हैं जो जड़का ही परिणमन चेतनरूपसे . 
मानते हैं, तो दूसरी ओर एक तब्रह्मवाद तो इससे भी अधिक कालप- : 
निक है, जो चेतनका ही जड़रूपसे परिणमन. मानता है । जड़वादमें. 
परिवततेनका प्रकार, अनन्त जड़ोंका स्व॒तन्त्र अस्तित्व स्वीकार करने: 
से बन जाता है । इसमें केवल एक ही प्रश्न शेष रहता है! कि-क्या: 
जड़ सी चेतन बन सकता है ९ पर इस अद्वेत चेतनवादमें तो परिवतन . 
भी असत्य है, अनेकत्व भी असत्य है, ओर जड़ चेतनका भेद भी. 
असत्य है। एक किसी अनिवेचनीय मायाके कारण एक ही ब्रह्म: 
जड़ चेतन नाना रूपसे प्रतिभासित होने लगता. है। जड़वादके : 
सामान्य सिद्धान्तोंका परीक्षण विज्ञानकी प्रयोगशालामें किया जा. 
सकता हे ओर उसकी तथ्यता सिद्ध की जा सकती है | पर इस 
ब्रह्मबादके लिए तो सिवाय -विश्वासके कोई, प्रबल -थुक्तिबल भी 
ग्राप्त नहीं है। विभिन्‍न मनुष्यों में जन्मसे: ही विभिन्‍न रुकान और. 
बुद्धिका कविता, संगीत, ओर कलाके आदि विविध ज्षेत्रोंमें विकास. 
आकस्मिक नहीं हो सकता । इसका कोई ठोस और सत्य कारण 
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अवश्य होना ही चाहिए। ््ि 
जिस सहयोगात्मक समाजव्यवस्था के लिए भोतिकवाद 
अनुष्यका संसार गर्भमसे मरण तक ही मानना चाहता है, उस 
व्यवस्थाके लिए यह भोतिकवादी प्रणाली कोई 
प्राभाविक उपाय नहीं है | जब मनुष्य यह सोचता 
हे कि मेरा अस्तित्व शरीरके साथ ही समाप्त 
होने वाला है, तों वह भोगबिलास आदिकी 
ृक्षिसे विरक्त होकर क्यों राष्ट्रनिमाण ओर समाजवादी व्यवस्थाकी 
ओर मकेगा ९ चेतन आत्माओंके स्वतन्त्र अस्तित्व ओर व्यक्तित्व 
स्वीकार कर लेने पर तथा उनमें प्रतिक्षण स्वाभाविक परिबतंनकी 
योग्यता मान लेने पर तों अनुकूल विकासका अनन्त क्षेत्र सामने 
उपस्थित हो जाता है, जिसमें मनुष्य अपने समग्न पुरुषाथका, 
खुलकर उपयोग कर सकता है। यदि मलुष्योंकी केवल भोतिक 
माना जाता है, तो भूतजन्य वर्ण और वंश आदिकी श्रेष्ठता और 
कनिष्ठताका प्रश्न सीधा सामने आता है। किन्तु इस भूतजन्य 
बँश रंग आदिके स्थूल भेदोंकी ओर दृष्टि न कर जब समस्त 
मनुष्य आत्माओंका मूलतः समान अधिकार ओर स्वतंत्र व्यक्तित्व 
माना जाता है, तो ही सहयोगमूलक समाज व्यवस्थाके लिए 
उपयुक्त भूमिका अस्तुत होती हे । द े 
जैन दर्शनने प्रत्येक जड़ चेतन तत्त्वका अपना स्वतंत्र अस्तित्व 
माना है। मूलतः एक द्रव्यका दूसरे द्रव्य पर कोई अधिकार नहीं 
है | सब अपने अपने परिणामी स्वभावके अनु- 
.. सार प्रतिक्षण परिवर्तित होते जा रहे हैं । जब इस 
आधार समता प्रक्वारकी स्वाभाविक समभूमिका द्रव्योंकी स्वीकृत 
है, तब यह अनधिकार चेष्टासे इकट्टे किये गये परिग्रहके संग्रहसे प्राप्त 
वषमता , अपने आप अस्वाभाविक ओर अप्राकृतिक ब्विद्ध होती जा 


.  समाजव्यवस्थांके 
लिये जड॒वादकी 
श्रनुपयोगिता 
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है। यदि प्रतिबुद्ध मानवसमाज समान अधिकारके आधार पर 
अपने व्यवहारके लिए सर्वोद्यकी दृष्टिसे कोई भी व्यवस्थाका 
निर्माण करते हैं तो बह उनकी सहजसिद्ध प्रवृत्ति ही मानी जानी 
चाहिए। एक इश्वरको जगन्नियता मानकर उसके आदेश या: 
पैगामके नाम पर किसी जातिकी उच्चता और विशेषाधिकार तथा 
पवित्नताका ढिंढोरा पीटना और उसके द्वारा जगतमें बर्गस्वार्थकी 
सृष्टि करना, तात्तिवक अपराध तो हे ही, साथ ही यह नेतिक भी 
नहीं हे। इस महाप्रभुका नाम लेकर वर्गंस्वार्थी गुटने संसार 
में जो अशान्ति, युद्ध ओर खूनकी नदियाँ बहाई हैं उसे देख 
कर यदि सचमुच कोई इंश्वर होता तो वह स्वयं आकर अपने इन 
भक्तोंकी साफ साफ कह देता कि-भेरे नाम पर इस निकृष्टरूपमें 
स्वाथंका नग्न पोषण न करो / तत्त्वज्ञानके क्षेत्रमें टष्टि-विपर्य्यास होने 
से मनुष्यको दूसरे प्रकारसे सोचनेका अवसर ही नहीं मिला 
भगवान महावीर . और बुद्धने अपने अपने ढंगसे इस दुषृश्िकी 
ओर ध्यान दिलाया, ओर मानबको समता और अहिंसाकी 
सर्वोदयी भूमिपर खड़े होकर सोचनेकी प्रेरणा दी । 
जगतके स्वरूपके सम्बन्धमें स्थूल रूपसे दो पक्ष पहलेसे ही 
अचलित रहे हैँ। एक पक्ष तो इन भौतिकवादियोंका था जो जगतको 
जगतके स्वरूपके ठोस सत्य मानते रहे। दूसरा पक्त विज्ञान वादियों 
दो पक्ष * था, जो संवित्ति या अनुभवके सिवाय किसो 
१ विशनवाद “रथ श्षेयकी सत्ताको स्वीकार नहीं करना चाहते । 
उनके सत' से बुद्धि ही विविध वासनाओं के 
कारण नाना रूपमें प्रतिभासित होती है । विशप, बर्कले, योम और 


१ “अ्रविभागोडपि बुद्धचात्मा विपर्यासितद्शने: । 
ग्राह्मग्राहकसंवित्तिमेदवानिव लक्ष्यते ॥?? -प्रमाणवा० ३।४ ४५ 
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हेगल आदि पश्चिमी तत्त्ववेत्ता भी संवेदनाओंके प्रवाहसे भिन्न 
संवध्धका अस्तित्व नहीं मानना चाहते। जिस प्रकार स्वप्नमें 
बाह्य पदार्थके अभावमें भी अनेक प्रकारके अथेक्रियाकारी दृहय 
उपस्थित होते हैं उसी तरह जायृति भी - एक लम्बा सपना है। 
स्वप्नज्ञानकी तरह जागृतज्ञान भी निरालम्बन है, केवल प्रतिभास- 
मात्र हे | इनके मतसे मात्र ज्ञानकी ही पारमसार्थिक सत्ता हे। इनमें 
भी अनेक मतभेद हैं--- 

१ वेदान्ती एक नित्य ओर व्यापक ब्रह्मका ही पारमार्थिक 
अस्तित्व स्वीकार करते हैं। यही त्रह्म नानाविध जीवात्माओं 
ओर घट पटादि बाह्य अर्थोक्के रूपमें प्रंतिभासित होता है । 

२ संवेदनाद्वेतवादी क्षणिक परमाणुरूप अनेक ज्ञानक्षणोंका 
प्रथक पारमाथिक अस्तित्व स्वीकार करते हैं । इनके मत्तसे ज्ञान- 
संतान ही अपनी अपनी वासनाओंके अनुसार विभिन्न पदार्थों 
रूपमें भासित होती हैं। 

३ एक ज्ञानसन्तान माननेवाले भी संवेदनाह्वेतवादी हैं । 

बाह्याथलीपकी इस विचार घाराका आधार यह माल्म होता 
हे कि-प्रत्येक व्यक्ति अपनी कट्पनाके अनुसार पदार्थो्मे शब्द 
संकेत करके व्यवहार करता हे । जेसे एक पुस्तकको देखकर उस 
धमंका अनुयायी उसे “धमंग्रन्थ/ समझकर पूज्य मानता है, पुस्त- 
काध्यक्ष - उसे अन्य पुस्तकोंकी तरह एक 'सामान्य पुस्तक 
सममता है, तो दुकानदार उसे 'रद्दी? के भाव खरीदकर उससे पुड़िया 
बाँधता है, भंगी उसे 'कूंढ़ा कचड़ा? समझकर माड़ देता है ओर गाय 
भेंस आदि उसे 'पुदूगलोंका पुंजः समझकर 'घास' की तरह खा जाते 
हैं। अब आप -विचार कीजिये कि-पुस्तकमें धर्मग्रन्थ, पुस्तक, 
_ रद्ो, कचरा ओर एक खाद्य आदिकी संज्ञाएँ तत्‌ तत्‌ व्यक्तियोंके 
ज्ञानसे ही आयी हैं, अर्थात्‌ धर्म ग्रन्थ पुस्तक आदिका सद्भाव उन 





१३६ जेनदशन 


- व्यक्तियोंके ज्ञानमें हे, बाहर नहीं | इस तरह घर्मग्रन्थ और पुस्तक 
आदिकी व्यावहारिक रुत्ता हे, पारमार्थिक नहीं | यदि इनकी पार- 
मार्थिक सत्ता होती तो बिना किसी संक्रेत और संस्कारके वह 
सबको उसी रूपमें दिखनी चाहिए थी। अतः जगत केबल 
कट्पनामात्र हे, उसका कोई बाह्य अस्तित्व नहीं 


बाह्य पदार्थंके स्वरूपपर जैसे जेसे विचार करते हैं-उनका 
स्वरूप एक, अनेक, उमय, ओर अनुभय आदि किसी रूपमें भी सिद्ध 
नहीं हो पाता । अन्ततः उनका अस्तित्व तदाकार ज्ञानसे ही तो 
सिद्ध किया जा सकता है। यदि नीलाकार ज्ञान मौजूद है, तो 
बाह्य नीलके माननेकी क्या आवश्यकता है? ओर 'यदि नीलाकार 
ज्ञान नहीं हे तो उस बाह्य नीलका अस्तित्व ही कैसे सिद्ध किया 
-ज्ञा सकता है? अतः ज्ञान ही बाह्य ओर आन्तर, ग्राह्म और ग्राहक 
रूपमें स्वयं प्रकाशमान है, कोई बाद्याथे नहीं है । 


सबसे बड़ा प्रश्न यह है कि-ज्ञान या अनुभव किसी पदार्थका 
ही तो होता है। विज्ञानवादी स्वप्नका दृष्टान्त देकर बाह्य पदार्थका 
ल्ोप करना चाहते हैं। किन्तु स्वप्नकी अग्नि और बाह्मसत्‌ 
अग्निमें जो वास्तविक अन्तर है, वह तो एक छोटा बालक भी 
समभ सकता है। समस्त प्राणी घट पट आदि बाह्य पदार्थोसे 
अपनी इष्ट अर्थेक्रया करके आककॉक्षाओंको शान्त करते हैं और 
संतोषका अनुभव करते हैं, जब कि स्वप्नदष्ट वा ऐन्द्रजालिक 
पदाथंसे न तो अथंक्रिया ही होती है ओर न तज्जन्य संतोषका 
घियो नीलादिरूपत्वे बराष्योरर्थ: किंप्रमाणकऋ्र: ? 
. घियोड्नीलादिरू ते सः तस्यानुभवः कथम ||?” 
री ह -प्रमाणवा 9 ३।४३३ 
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अनुभव ही । उनकी काल्पनिकता तो प्रेतिमासकालमें ही ज्ञात 
'हो जाती है | धर्म अन्‍्थ, पुस्तक, रद्दी आदि 'संज्ञाएँः मनुष्यक्षत 
ओर काल्पनिक हो सकतीं हैं, पर जिस वजनवाले रूप-रस-गंध- 
स्पशेबाले स्थूल ठोस पदाथेमें ये संज्ञाएँ की जाती हैं, वह तो कास्प- 
_निक नहीं हे। वह तो ठोस, वजनदार, सप्रेतिध ओर रूप-रसादि- 
'गुणोंका आधार परमार्थसत्‌ पदार्थ है। इस पदार्थों अपने अपने 
संकेतके अनुसार चाहे कोई धर्मग्रन्थ कहे, कोई पुस्तक, कोई किताब, 
कोई बुक या अन्य छुछ कहे, ये संकेत व्यवहारके लिए अपनी 
परम्परा और वासनाओंके अजुसार होते हैं, उसमें कोई आपत्ति 
नहीं है, पर उस ठोस पुद्गलसे इनकार नहीं किया जा सकता | 
दृष्टिसृष्टिका भी अर्थ यही है कि-सामने रखे हुए परमार्थ- 
सत्‌ ठोस पदार्थेमें अपनी-अपनी दृष्टिके अनुसार अनेक पुरुष 
अनेक अकारके व्यवहार करते हैं। उनकी व्यवहारसंज्ञाएँ भले 
ही प्रातिभासिक हों, पर .बह पदार्थ जिसमें ये संज्ञाएं की जाती 
हैं, विज्ञानककी तरह ही परसार्थंसत्‌ है। ज्ञान पदार्थ पर निर्भेर 
'हो सकता है, न कि पदाथ ज्ञानपर। जगतमें अनन्त ऐसे 
पदार्थ भरे पड़े हैं, जिनका हमें ज्ञान नहीं होता। ज्ञानके पहले 
भी वे पदार्थ थे ओर ज्ञान के बाद भी रहेंगे। हमारा इन्द्रिय-ज्ञान : 
तो पदार्थोकी उपस्थिति के बिना हो ही नहीं सकता । नीलाकार. 
'ज्ञानसे तो कपड़ा नहीं रंगा जा सकता | कपड़ा रंगनेके लिए ठोस 
जड नील चाहिए, जो ठोस और जड़ कपड़ेके प्रत्येक तन्तुको नीला 
बनाता है। यदि कोई परमार्थसत्‌ नील अर्थ न हो, तो नीलाकार 
_बासना कहाँसे उत्पन्न होगी? वासना तो पूर्वाचुभव की उत्तर दशा 
'हैे। यदि जगतमें नील अर्थ नहीं हे तो ज्ञानमें नीलाकार 
'कहाँसे आया ? वासना नीलाकार कैसे बन गई ९. | 
तात्पर्य यह कि-व्यवहारके लिए की जानेवाली संक्ञाएँ, इष्ट- 


श्श्८् » जैनद्शन 


अनिष्ट ओर सुन्दर-असुन्दर आदि कल्पनाए भले ही विकल्पकंल्पित 
हों ओर दृष्टि-सष्टिकी सीमामें हों, पर जिस आधार पर ये कल्पनाएँ 
कल्पित होती हैं, बह आधार ठोस ओर सत्य हे । 'विषके ज्ञानसे 
मरण नहीं होता। विषक्रा ज्ञान जिस प्रकार परमार्थंसत्‌ है, उसी 
तरह विष पदाथ, विषका खानेबाला और विषके संयोगसे होनवाले: 
'शरीरगत रासायनिक परिणमन भी परमार्थसत्‌ ही :हैं। पर्व॑त 
सकान, नदी आदि पदार्थ यदि ज्ञानात्मक ही हैं, तो उनमें 
मूतेत्व स्थूलल्ब और तरलता आदि कैसे आ सकते हें? ज्ञान 
स्वरूप नदीमें स्नान या ज्ञानात्मक जलसे तृषाकी शान्ति और 
ज्ञानात्मक पत्थरसे सिर तो नहीं फूट सकता ९ 
यदि ज्ञानसे भिन्‍न मूत शब्दकी सत्ता न हो तो संसारका 
समस्त शाब्दिक व्यवहार लुप्त हो जायगा। परप्रतिपत्तिके लिए ज्ञान 
से अतिरिक्त बचनकी सत्ता मानना आवश्यक है । फिर, अमुक 
ज्ञान अंमाण हे और अमुक अग्रमाणः यह भेद ज्ञानोंमें केसे 
किया जा सकता हे। ज्ञानमें तत््व-अतत्त्व, अर्थ-अनथे, और 
प्रमाण-अप्रमाणका भेद बाह्यवस्तुकी सत्ता पर ही निर्भर करता 
हैे। स्वामी समन्तभद्रने ठीक ही कहा हे-- 
द “बुद्धिशब्दप्रमाणत्व॑ बाह्यार्थं सति नाअसति | 
सत्याव्वतव्यवस्थैवं. युज्यतेडर्थाप्त्यनाप्तिषु ॥” 
-आपम्मी ० श्लो० ८७-॥ 
अथात्‌-बुद्धि ओर शब्दकी प्रमाणता बाह्मपदार्थरे होने पर ही 
सिद्ध की जा सकती हे, अभावमें नहीं । इसी तरह अथे की प्राप्ति 
ओर अग्राप्तिसे ही सत्यता और मिथ्यापन बताया जा सकता है । 


बाह्मपदार्थामें परस्पर विरोधी अनेक घर्मोका समागमः 





१ “नहिजातु विषज्ञान मरणं प्रति घावति।” -न्यायवि० १॥६६ 


लोकव्यवस्था श्द्£्‌ 


देखकर उसके विराट स्वरूप तक न पहुँच सकनेके कारण उसको 
सत्तासे ही इनकार करना, अपनी अशक्ति या नासममीको विचांरें 
पदार्थ पर लाद देना है । 

यदि हम बाह्य पदार्थोके एकानेक स्वभाषोंका विवेचन नहीं: 
कर सकते, तो इसका अथे यह नहीं हे कि उन पदार्थोके अस्तित्व 
से ही सर्वथा इनकार किया जाय | अनन्तधर्मोत्मक पदार्थका पूर्ण 
विवेचन, अपूर्ण ज्ञान और शब्दोंके द्वारा असम्भव भी है। जिस 
प्रकार एक संवेदन ज्ञान स्वयं ज्ेयाकार, ज्ञानाकार और ज्ञप्ति रूपसे 
अनेक आकार-प्रकारका अनुभवमें आता है . उसी प्रकार भ्रत्येक 


पदार्थ अनेक विरोधी घर्मोका अविरोधी आधार है । 
अफलातु” तक करता था कि- कुर्सीका काठ कड़ा है। कड़ा न 


होता तो हमारे बोझको केसे सहारता ? ओर काठ नरम है, यदि 
नर्म न होता तो छुल्हाड़ा उसे केसे काट सकता १ ओर चूकि दो 
विरोधी गुणोंका एक जगह होना असम्भव है, इसलिए यह कड़ा- 
पन, यह नरमपन और कुर्सी सभी असत्य हैं।” अफलातु पिरोधी: 
दो धर्मोको देखकर ही घबड़ा जाता है ओर उन्हें असत्य होनेका 
फतवा दे देता है, जब कि स्वयं ज्ञान भी ज्ञेयाकार ओर ज्ञानाकार 
इन विरोधी दो धर्मोक्ा आधार बना हुआ उसके सामने है। अतः ज्ञान 
जिस प्रकार अपनेमें सत्य पदार्थ है, उसी तरह संसारके अनन्त जड़ 
पदार्थ मी अपनी स्व॒तन्त्र सत्ता रखते हैं। ज्ञान पदार्थ को उत्पन्न 
नहीं करता किन्तु अपने अपने कारणोंसे उत्पन्न अनन्त जड़ पदार्थों 
को ज्ञान मात्र जानता हे। प्रथक सिद्ध ज्ञान ओर पदार्थ श्य- 
ज्ञायकभाव होता है। चेतन और अचेतन दोनों प्रकारके पदार्थे 
स्वयं सिद्ध है और स्वयं अपनी प्रथक सत्ता रखते हैं 


चेतन अचेतन द्रव्योंका समुदाय यह लोक शाशवत ओर 
अनादि इसलिए हे कि इसके घटक द्वव्य प्रतिक्षण परिबतेन करते 
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क्‍ - रहने पर भी अपनी संख्यामें न तो एक की कमी करते 
लोक और है डर न एककी बढ़ती ही । इसीलिए यह अब॒स्थित 
अलोक कहा जाता है। आकाश अनन्त है। पुद्गल द्रव्य 
परमाणु रूप हैं। काल द्रव्य कालाणरूप हैं। घर्म, अधर्म और 
जीव असंख्यात अदेशवाले हैं । इनमें घर, अधमें, आक्राश और 
काल निष्किय हैं | जीव ओर पुद्गलमें ही क्रिया होती है । आकाश 
के जितने हिस्से तक ये छहों द्रव्य पाये जाते हैं, बह लोक कह- 
लाता है. ओर उससे परे केबल आकाशमात्र अलोक । चूँकि 
जीव और पुदुगलोंकी गति ओर स्थितिमें धरम द्रव्य और अधमे 
द्रव्य साधारण निमित्त होते हैं, अतः जहाँ तक धर्म ओर अधम 
द्रव्यका सदभाव है, वहीं तक जीव और पुदुगलका गमन ओर 
स्थान सम्भव है । इसीलिए आकाशके उस पुरुषाकार मध्य भागको 
लोक कहते हैं. जो धर्मद्रव्यके बराबर है। यदि इन घर्म और अधमें 
द्रव्यकों स्वीकार न किया जाय तो लोक और अलोकका विभाग 
ही नहीं बन सकता। ये तो लोकके मापदण्डके समान हैं । 
यह लोक स्वयं सिद्ध हे; क्‍योंकि इनके घटक सभी द्रव्य स्वयें 
सिद्ध हैं | उनकी कार्यकारण परम्परा, परिवर्तेन स्वभाव, परस्पर 
लोक स्वयं निर्मित्तत्ता ओर अन्योन्य प्रभावकता, अनादि कालसे 
बराबर चली आ रहीं हैं । इसके लिए किसी विधाता, 
नियन्ता, अधिष्ठाता या व्यवस्थापककी आवश्यकता 
नहीं हे | ऋत॒ुओंका परिवर्तन, रात दिनका विभाग, नदी, नाले 
पहाड़ आदिका विवत्तंन आदि सब पुदुगल द्वव्योंके परस्पर संयोग 
विभाग संलेष ओर विश्लेष आदिके कारण स्वयं होते रहते हें। 
सामान्यतः हर द्रव्य अपनी पर्यायोंका उपादान है, ओर सम्प्राप्त 
सामग्रीके अनुसार अपनेको बदलता रहता हे। इसी तरह 
अनन्त कार्यकारणभाबोंकी स्वयमेव सृष्टि होती रहती हे । हमारी 


सिद्ध है 


लोकव्यवस्था ध्ड्हः 


स्थूल दृष्टि जिन परिवतनोंकों देखकर आश्चर्य-चकित होती है, वे 
अचानक नहीं हो जाते। किन्तु उनके पीछे परिणमनोंकों सुनिरिचित 
परंपरा है। हमें तो असंख्य परिणमनोंका औसत और स्थूल रूप 
ही दिखाई देता है। प्रतिक्षणभाबी सूक्ष्म परिशमन और उनके 
अनन्त कायकारण जालको समझना साधारण बुद्धिका कार्य नहीं 
है दूरकी बात जाने दीजिये सवेधा ओर सबेद। अतिसमीप शरीरको 
ही ले लीजिए । उसके भीतर नसाजाल, रुधिरप्रवाह और पाक: 
यँत्रमें कितने प्रकारके परिवरतेन अ्रतिक्षण होते : रहते हैं, जिनका 
स्पष्ट ज्ञान करना दुःशक्य हे | जब वे परिवततंन एक निश्चित 
घाराको पकड़कर किसी विस्फोटक रागके रूपमें हमारे सामने 
उपस्थित होते हैं, तब हमें चेत आता है । क्‍ 
हृह्य जगत परमाणुरूप स्व॒ृतन्त्र द्वव्योंका मात्र दिखाब ही 
नहीं है, किन्तु अनन्त पुदूगल परमाणुओंके बने हुए स्कन्धोंका 
बनाव है। हर स्कन्धके अन्तर्गत परमाणुओं में 
परस्पर इतना प्रभावक रासायनिक सम्बन्ध है कि 
सबका अपना स्व॒तन्त्र परिणमन होते हुए भी 
उनके परिणुमनोंमें इतना साहर्य होता हे कि लगता हे, जेसे 
इनकी प्रथक सत्ता ही न हो। एक आमके फल रूप स्कन्धमें 
सम्बद्ध परमाणु अमुक काज्न तक एक जैसा परिणमन करते हुए 
भी परिपाक्र कालमें कहीं पीले, कहीं हरे, कहीं खट॒दे' कहीं मीठे: 
कहीं पकगन्धी, कहीं आमगन्धी, कहीं कोमल और कहीं कठोर 
आदि विविध प्रकारके परिणमनोंको करते हुए स्पष्ट दिखाई देते 
हैं। इसी तरह पर्वत आदि महास्कन्ध सामान्यतया स्थूल-- 
दृष्टिसे एक दिखाई देते हे, पर हैं वे असंख्य युद्गलाणुओंके. 
विशिष्ट सम्बन्धको प्राप्त पिण्ड ही हर 
.. जब परमाणु किसी :स्कन्धमें शामिल होते हैं, तब भी उनका. 


जगत्‌ परमार्थिक 
ओर स्वतःसिद्ध है 
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व्यक्तिशः परिणमन रुकता नहीं है, वह तो अविरामगतिसे चलता 
रहता है। उसके घटक सभी परमाणु अपने बलाबलके अनुसार 
मोर्चेबन्दी करके परिणमनयुद्ध आरम्भ करते हें ओर विजयी 
'परमाणुसमुदाय शेष परमाणुओंको अमुक प्रकारका परिणमन: 
'करनेके लिये बाध्य कर देते हैं। यह युद्ध अनादि कालसे चला हे 
ओर अनन्तकाल तक बराबर चलता जायगा। प्रत्येक परमाणुमें 
भी अपनी उत्पाद ओर व्यय शक्तिका इन्द्र सदा चलता रहता है। 
यदि आप सीमेन्ट फेक्टरीके उस वायलरकों ठंडे शीशेसे देखें तो 
डसमें असंख्य परमाणुओंकी अतितीत्र गतिसे होनेबाली उथल- 
'पुथल आपके माथेकों चकरा देगी। छः 

तात्पर्य यह कि-मूलतः उत्पाद-व्ययशील ओर गतिशील 
परमाणुओंके विशिष्ट समुदायरूप विभिन्‍न स्कन्‍्धोंका समुदाय 
यह दृश्य जगत “अतिक्ष॒णं गच्छुतीति जगत्‌”” अपनी इस गतिशील 
जगत . संज्ञाको साथंक कर रहा है । इस स्वाभाविक सुनियंत्रित, 
सुव्यबस्थित, सुयोजित ओर सुसम्बद्ध विश्वका नियोजन स्वतः हे, 
उसे किसी सर्वान्तर्यामीकी बुद्धिकी कोई अपेक्षा नहीं हे । द 

यह ठीक है कि मनुष्य प्रकृतिके स्वाभाविक कार्यकारण तत्त्वोंकी 
जानकारी करके उनमें तारतम्य, हेर फेर ओर उनपर एक हद तक 
अभुत्व स्थापित कर सकता है, ओर इस यांत्रिक युगमें मनुष्यने 
विशालकाय यंत्रोंमें प्रकृतिके अणुपुद्नोंको स्वेच्छित परिणमन 
करनेके लिए बाध्य भी किया है । ओर जब तक यंत्रका पंजा उनको 
दबोचे है तब तक वे बराबर अपनी द्रव्ययोग्यताके अनुसार उस रूपसे 
परिणमन कर भी रहे हैं ओर करते भी रहेंगे, किन्तु अनन्त महासमुद्र 
में बुदुबुदूके समान इन यंत्रोंका कितनासा प्रभुत्व ९ इसी तरह अनन्त 
परमाणुओंके नियन्त्रक एक इश्वरकी कल्पना मनुष्यके अपने कम- 
जोर और आश्चरय॑चकित दिमागकी उपज है। जब बुद्धिके उषा 


लोकव्यवस्था श्डरे 


कालमें मानवने एकाएक भयंकर तूफान, गगनचुम्बी पर्बतमालाएँ, 
विकराल समुद्र ओर फटती हुई ज्वालामुखीके शैलाब देखे तो यह 
सिर पकड़ कर बेठ गया और अपनी सममभमें न आनेवाली अदृश्य 
शक्तिके आगे उसने माथा टेका, और हर आश्चयकारी बस्तुमें 
उसे देवत्व्की कल्पना हुईं । इन्हीं असंख्य देवोमें से एक देवोंकादेव 
महादेव भी बना, जिसकी बुनियाद भय, कोतूहल और आहइचर्यकी 
भूमिपर खड़ी हुईं है ओर कायम भी उसी भूमि पर रह सकती है। 


४ पदाथ का स्वरूप 


हम पहले बता आये हैं कि प्रत्येंक पदार्थ उत्पाद, व्यय और धौव्य' 
रूपसे त्रिलक्षण है। द्रव्यका सामान्य लक्षण परिणमनकी दृष्टिसे- 
उत्पाद-व्यय-प्रोव्यात्मकत्व ही हे । प्रत्येक पदार्थ अनेक गुण और 
पर्यायोंका आधार है'। गुण द्रव्यमें रहते हैं, पर स्वयं निगुण 
होते हैं' | ये गुण द्रव्यके स्वभाव होते हैं । इन्हीं गुणोंके परिणमन 
से द्रव्यका परिणमन लक्षित होता है। -जेसे कि-चेतन द्र॒व्यमें 
ज्ञान, दर्शन, सुख ओर वीये आदि अनेक सहभावी गुण हैं। ये गुण 
प्रतिक्षण द्रव्यके उत्पाद-व्यय स्वभावके अनुसार किसी न किसी 
अवस्थाको प्रतिक्षण धारण करते रहते हैं । ज्ञानगुण जिस 
समय जिस पदाथंकों ज्ञानता हे, उस समय तदाकार होकर “घट- 
ज्ञान, पट ज्ञानः आदि विशेष पर्यायोंको प्राप्त होता जाता है। इंसी. 
तरह सुख आदि गुणभी अपनी बाह्याभ्यन्तर सामग्रीके अनुसार 
तरतमादि पर्यायोंको धारण करते हैं। पुदूगलका एक परमाणु 
रूप, रस, गंध ओर स्पशे इन विशेष गुणोंका युगपत्‌ अविरोधी 
आधार है। परिवतंन पर चढ़ा हुआ यह पुदूगल परमाणु अपने 
उत्पाद और व्ययको भी इन्हीं गुणोंके द्वारा प्रकट करता हे, अर्थात 
रूप, रस, गन्ध ओर स्पशे आदि गुणोंका परिवतन ही द्रव्यका परि- 
बतन है, इन गुणोंकी बतंमानकालीन जो अवस्था होती है वह पर्याय 





१ “गुणपययवद्‌ द्वव्यम्‌ |? -तत्त्वा्थसूत्र ५३८ | 
२ “द्विव्याश्रया निगु णा गुणा: ।?” -तत्त्वथासूत्र ४।४० । 
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कहलाती है । गुण किसी न किसी पर्यायको प्रतिक्षण धारण करता 
है । गुण ओर पर्यायका द्रव्य ही ठोस ओर मौलिक आधार है। 
यह द्रव्य गुणोंकी कोई न कोई पर्याय प्रतिक्षण धारण करता है 
ओर किसी न किसी पूर्व पर्यायको छोड़ता है । 
बस्तुमें गुण परिगणित हैं, किन्तु परकी अपेक्षा व्यवहारमें 
आनेवाले धर्म अनन्त होते हैं। गुण स्वभावभूत हैं और इनकी 
गण आर प्रतीति परनिरपेज्ष होती हे, जब कि धर्मोंकी 
प्रतीति परसापेक्ष होती है ओर व्यवहारके लिए 
इनकी अभिव्यक्ति बस्तुकी योग्यताके अनुसार होती रहती हे। 
जीवके असाधारण गुण ज्ञान, दशन, सुख ओर बीये आदि हैं, 
ओर साधारण गुण हैं बस्तुत्व, प्रमेयत्व, सत्त्व आदि । पुद्गलके 
रूप, रस, गन्ध और स्पर्श असाधारण गुण हैं। धर्म द्रव्यका 
गतिहेतुत्व, अधम द्रव्यका स्थितिहेतुत्व, आकाशका अवगाहन- 
निमित्तत्व और .कालका बतंनाहेतुत्व असाधारण गुण है । इनके 
साधारण गुण वस्तुत्व, सत्त्व, प्रयेयत्च ओर अभिषेयत्व आदि हैं । 
जीवमें ज्ञानादिगुणोंकी सत्ता ओर प्रतीति परनिरपेन्ष अर्थात्‌ स्वाभा- 
बिक है, किन्तु छोटापन-बड़ापन, पितृत्व-पुत्नत्व ओर गुरुत्व-शिष्यत्व 
आदि धर्म परसापेक्ष हैं। यद्यपि इनकी योग्यता जी बें है, पर ज्ञानादि 
के समान ये स्व॒रसतः गुण नहीं हैं । इसी तरह पुदूगलमें रूप, रस, 
गन्ध और स्पशे ये तो स्वाभाविक-परनिरपेक्ष गुण हैं, परन्तु छोटा- 
पन, बड़ापन, एक दो तीन आदि संख्याएँ ओर संकेतके अनुसार होने 
वाली शब्दवाच्यता आदि ऐसे धर्म हैं जिनकी अभिव्यक्ति व्यवहाराथे 
होती है । एक ही पदाथे अपनेसे भिन्न अनन्त दूर दूरतर और 
दूरतम पदार्थोक्ी अपेज्ञा अनन्त श्रकारकी दूरी और समीपता 
रखता है। इसी तरह अपने से छोटे ओर बड़े- अनन्त परपदार्थोकी 
अपेक्षा अनन्त प्रकारका छोटापन ओर. बड़ापन रखता है पर ये 
१७ 
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सब धर्म चूँकि परसापेक्ष प्रकट होनेवाले हैं अत: इन्हें गुणोंकी 
श्रेणीमें नहीं रख सकते | गुणका लक्षण आचायने निम्नलिखित 
प्रकारसे किया है-- 
“गुण इति दव्वविहाणं दव्ववियारों य पज्जवो भणियो ।” 

अर्थात-गण द्रव्यका विधान, यानी निज प्रकार है, ओर पर्याय 
द्रव्यका विकार अर्थात्‌ अवस्थाविशेष है । इस तरह द्रव्य परिण- 
मनकी दृश्टिसे गुण -पर्यायात्मक होकर भी व्यवहारमें अनन्त परद्वव्यों 
की अपेक्षा अनन्तधमं रूपसे प्रतीतिका विषय होता हे । 

बाह्य अथेकी प्रथक सत्ता सिद्ध हो जानेके बाद विचारणीय प्रश्न 
यह है कि-अथथेका वास्तविक स्व॒रूप क्‍या है ९ हम पहले बता आये हैं 
कि सामान्यतः प्रत्येक पदार्थ अनन्तधर्मात्मक 
ओर उत्पाद-व्यय-भ्रोग्य शाली है । इसका संक्तेपमें 
हम सामान्यविशेषात्मकके' रूपमें भी विवेचन कर 
सकते हैं । प्रत्येक पदार्थमें दो प्रकार के अध्तित्व हें -स्व॒रूपास्तित्व 
ओर साह्य्यास्तित्व। प्रत्येक द्रव्यकोी अन्य सजातीय या विजातीय 
द्रव्यसे असंकीर्ण रखनेवाला ओर उसके स्वतंत्र व्यक्तित्वका प्रयोजक 
स्वरूपास्तित्व है । इसीके कारण प्रत्येक द्रव्यको पर्यायें अपनेसे 
भिन्‍न किसी भी सजातीय या विजातीय द्रव्यकी पर्यायोंसे 
असंकीर्ण बनी रहतीं हैं ओर अपना प्रथक अस्तित्व बनाये 
रखती हैं । यह स्व॒रूपास्तित्व जहाँ इतर द्रव्योंसे विवज्षित- 
द्रव्यकी व्यावृत्त कराता है, वहाँ अपनी काल्क्रमसे होनेवाली 
पर्यायोंमें अनुगत भी रहता है। इस स्वरूपास्तित्वसे अपनी 
पयोयीमें अनुगत ग्रत्यय उत्पन्न होता है ओर इतर द्रव्योंसे 


अर्थ सामान्य- 
विशेषात्मक है 





१ ध्दधृुत-सवार्थसिद्धि ५।३८ | 
२ “द्वव्यपर्यायसामान्यविशेषात्मार्थवेदनम्‌ |” >न्यायवि० १३ । 
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व्यावृत्त प्रत्यय | इस स्वरूपास्तित्वको ऊध्वता सामान्य कहते हैं। 
यही द्रव्य कहलाता है; क्योंकि यही अपनी क्रमिक पर्यायोंमें 
द्रवित होता है-संतति परंपरासे प्राप्त होता है। बोद्धोंकी संततति 
ओर इस स्वरूपास्तित्वमें निम्नलिखित भेद विचारणीय है । 


जिस तरह जेन एक स्वरूपास्तित्व अर्थात्‌ भ्रोग्य या द्रव्य 
मानते हैं, उसी तरह बोद्ध सन्तान स्वीकार करते हैं । प्रत्येक द्रव्य 
प्रतिक्षण अपनी अरथंपर्याय रूपसे परिणमन करता है 
उसमें ऐसा कोई भी स्थायी अंश नहीं बचता जो द्वितीय 
क्षणमें प्योयोंके रूपमें न बदलता हो । यदि यह माना 
जाय कि उसका कोई एक अंश बिलकुज्न अपरिवतनशील रहता है, 
ओर कुछ अंश परिवतेनशील; तो नित्य तथा क्षणिक दोनों पक्षोंमें 
दिये जानेवाले दोष ऐसी बस्तुमें आयंगे | कर्थचित्‌ तादात्म्य 
सम्बन्ध माननेके कारण पर्यायोंके परिवर्तित होने पर द्वव्यमें कोई 
अपरिवर्तिष्णु अंश बच ही नहीं सकता। अन्यथा उस अपरिवर्तिष्णु 
अंशसे तादात्म्य रखनेके कारण शेष अंश भी अपरिवर्तनशील ही 
सिद्ध होंगे। इस तरह कोई एक मार्ग ही पकड़ना होगा- या तो 
वस्तु नित्य मानी जाय, या बिलकुल परिवतंनशील यानी चेतन 
चस्तु भी अचेतनरूपसे परिशमन करनेवाली | इन दोनों अन्तिम 
सीमाओं के मध्यका ही वह मार्ग है, जिसे हम द्रव्य कहते हैं । 
जो न बिल्कुल अपरिवर्तनशील हैं ओर न इतना विलक्षण 
परिवतंन करनेवाला जिससे एक द्रव्य अपने द्रव्ययवकी सीमाको 
लाँधकर दूसरे किसी सजातीय या विजातीय द्रव्यरूपसे परिणत 
हो जाय | | 

सीधे शब्दोंमें प्रोव्यकी यही परिभाषा हो सकती है कि- . 
*क्िसी एक द्रव्यके ग्रतिक्षण परिणमन करते रहने पर भी 
उसका किसी सजातीय या विज्ञातीय द्रव्यान्तररूपसे परिणमन नहीं 


'सन्तान 
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होना ।” इस स्वरूंपास्तित्वका नाम हो द्वव्य, प्रोव्य, या गुण हे ॥ 
बोद्धों के ढ्वारा मानी गई संतानका भी यही काये है। वह नियत 
पू्वेज्ञणका नियत उत्तरक्षणके साथ ही समननन्‍्तरपत्ययके 
रूपमें कार्यकारणभाव बनाता है, अन्य सज्ञातीय या बिजातीय 
ज्ञणान्तरसे नहीं । तात्पये यह कि-इस संतानके कारण एक पूवे- 
चेतनक्षण अपनी धाराके उत्तर चेतनक्षणके लिए ही समनन्तर 
प्रत्यय यानी उपादान होता है, अन्य चेतनान्‍्तर या अचेतन क्षणका 
नहीं। इस तरह तात्तिक दृष्टिसे द्रव्य या संतानके कार्य या उपयोगमें 
कोई अन्तर नहीं है । अन्तर है तो केवल उसके शाब्दिक स्वरूपके. 
निरूपण में । द 

बोद्ध' उस संतानकों पंक्ति ओर सेना व्यवहारकी तरह 
'ष? कहते हैं | जैसे दस मनुष्य एक लाइन में खड़े हैं और अमुक: 
मनुष्य घोड़े आदिका एक समुदाय है, तो उनमें पंक्ति या सेना नाम 
की कोई एक अनुस्यूत वस्तु नहीं है, फिर भी उनमें पंक्ति ओर सेना 
व्यवहार हो जाता है, उसी तरह पूर्व ओर उत्तर क्षणोंमें व्यवह्नत 
होनेवाली सन्‍्तान भी मृषा? याने असत्य हे | इस संतानकी स्थितिसे 
द्रव्यकी स्थिति विलक्षण प्रकार की है। वह किसी मनुष्यके दिमागमें 
रहनेवाली केवल कल्पना नहीं है, किन्तु क्षणकी तरह सत्य हे! 
जैसे पंक्तिके अन्तर्गत दस भिन्न सत्तावाले पुरुषोंमें एक पंक्ति नामका 
वास्तविक पदार्थ नहीं है, फिर भी इस पश्रकारके संकेतसे पंक्ति 
व्यवहार हो जाता है, उसी तरह अपनी क्रमिक पर्यायोंमें पाया जाने- 
वाला स्वरूपास्तित्व भी सांकेतिक नहीं हे, किन्तु परमार्थसत्‌ है । 
_ृषाः से सत्यव्यवहार नहीं हो सकता । बिना एक तात्तविक स्वरूपा- 


१ “सन्तानः समुदायश्च पड्क्तिसेनादिवन्समूषा ।॥? 
ह _ >जोधिचर्या० प्रु० रेइेड | 
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पस्तत्वके क्रमिक पर्यायें एक धारामें असंकरमावसे नहीं चल 
सकतीं । पंक्तिके अन्तर्गत एक पुरुष अपनी इच्छानुसार उस पंक्ति- 
से विच्छिन्न हो सकता है, पर कोई भी पर्याय चाहनेपर भी न तो 
अपने द्रव्यसे विच्छिन्न हो सकती है, ओर न द्रव्यान्तरमें विल्ीन 
ही, ओर न अपना क्रम छोड़कर आगे जा सकती है और न पीछे । 
बौद्ध के संतान की अवास्तविकता ओर खोखलापन तब 
समभमें आता है, जब वे निर्वाणमें चित्तसंततिका समूलोच्छेद 
स्वीकार कर लेते हैं, अर्थात्‌ सबंथा अभाववादी 
निर्वाणमें यदि चित्त दीपककी तरह बुर जाता है, तो 
वह॒ चित्त एक दीघेकालिक धाराके रूपमें ही रहने- 
बाला अस्थायी पदार्थ रहा । उसका अपना मौलिकत्व भी सार्व॑- 
कालिक नहीं हुआ; किन्तु इस तरह एक स्वतंत्र पदाथका स्वेथा 
'उच्छेद स्वीकार करना युक्ति और अनुभव दोनोंसे पिरुद्ध है। 
यद्यपि बुद्धने निवाणके स्वरूपके सम्बन्ध्मं अपना मौन रखकर 
इस प्रश्नको अव्याकृत कोटिसें रखा था, किन्तु आगेके आचायनि 
उसकी प्रदीप-निर्वाणकी तरह जो व्याख्या की हे, उससे निर्वाशका 
उच्छेदात्मक स्वरूप ही फलित होता है । यथा- 
“दिशं न काश्ित्‌ विदिशं न काश्ित्‌, नेवावर्नि गच्छ॒ति नान्तरित्तम्‌ ॥ 
दीपो यथा निवृतिमभ्युपैतः स्नेहक्षयात्‌ केवलमेति शान्तिम्‌॥। 
दिशं न काश्वित्‌ विदिशं न काश्वित्‌ नेवावर्नि गच्छुति नान्तरित्षम | 
आत्मा तथा निद्ंतिमभ्युपेतः क्लेशक्षयात्‌ केवलमेति शान्तिम ॥? 
-सौन्द्रनन्द १६।२८-२६ 
अरथात्‌-जिस प्रकार बुका हुआ दीपक न किसी दिशाको जाता 
है, न विदिशाको, न आकाशको और न पातालको, किन्तु तेलके क्षय 
हो जाने पर केवलं बुक जाता है, उसी तरह निर्वाण अवस्थामें 
बंचेत्त न दिशाकों ज्ञाता है, न विदिशाको, न आकाशकों और न 


संतानका 
खोखलापन 


| ५४ ० | ह जेनदशन 
प्रथ्वी को | बह क्लेशके क्षयसे केवल शान्त हो जाता है। 


इस तरह जब उच्छेदात्मक निर्वाणमें चित्तकी सन्‍्तान भी समाप्त 
हो जाती हे, तो उस'मृषा” सन्‍्तानके बल पर संसार अवस्थामें 
कर्म फलसम्बन्ध, बन्ध, मोक्ष, स्मृत्ति और प्रत्य- 
भिज्ञान आदिको व्यवस्थाएं बनाना कच्ची नीवें 
पर मकान बनानेके समान है | झूठी संतानमें 
कर्मवासनाका संस्कार मानकर उसीमें कपासके बीजमें लाखके संस्कार 
से रंगभेदकी' कर्पनाकी तरह फलकी संगति बंठाना भी नहीं जम 
सकता । कपासके बीजके जिन परमाणुओंको लाखके रंगसे सींचा 
था वे ही स्वरूपसत्‌ परमाणु पर्याय बदलकर रुइके पोधेकी शकलमें' 
विकसित हुए हैं, और उन्होंमें उस संस्कारका पल विलक्षण लाल 
रंगके रूपमें आया है । यानी इस दृष्टान्तमें सभी चीजें वस्तुसत हें 
सपा! नहीं, किन्तु जिस सन्‍्तान पर बोद्ध कमवासनाओंका संस्कार 
देना चाहते हें ओर जिसे उसका फल भुगवाना चाहते हैं, उस 
सन्‍्तानको पंक्तिकी तरह बुद्धिकल्पित नहीं म'ना जा सकता 
ओर न उसका निर्वाण अवस्थामें समूलोच्छेद ही स्वीकार किया 
जा सकता है। अतः निर्वाणका यदि कोई युक्तिसिद्ध और 
तात्ष्विक स्वरूप बन सकता हे तो वह निरास्त्रय चित्तांत्पाद रूप ही. 
जेसा कि तत्त्वसंग्रहकी पश्चिका ( पृष्ठ १८४ ) में उद्धृत निम्नलिखित 
इलोकसे फल्नित होता ह- क्‍ 
“चित्तमेव हि संसारों रागादिक्लेशवासितम्‌ ॥ 
तंदेव तेविनिमुक्त भवान्त इति कथ्यते ॥” 


उच्छेदात्मक निर्वाण 
अग्रातीतिक है 


१ “यस्मिन्नेव तु सन्‍्ताने आहिता कर्मंवासना । 
फल . तत्रेब सन्धचे कारपांसे रक्तता यथा ॥7 
“तत्त्व सं० पं० प० #८२ में उद्घृत ॥ 


पदाथका स्वरूप १५१ 


अर्थात-रागादि क्लेशसे दूषित चित्त ही संसार है ओर रागादि 
'से रहित बीतराग चित्त ही भवान्त अर्थात्‌ मुक्ति है । 
जब वही चित्त संसार अबस्थासे बदलता बदलता मुक्ति 
अवस्था में निराखब हो जाता है, तब उसकी परंपरारूप संतति 
को सबंंथा अबास्तविक नहीं कहा जा सकता। इस तरह द्वव्यका 
प्रतिक्षण पर्यायरूपसे परिवर्तन होने पर भी जो उसकी अनागनन्त 
स्वरूपस्थिति हे और जिसके कारण उसका समूलोच्छेद नहीं हो 
पाता, वह स्वरूपास्तित्व या ध्रोग्य है। यह काट्पनिक न होकर 
परमार्थसत्य है । इसीकों ऊध्वंता सामान्य कहते हैं । 
दो विभिन्न द्रव्यों में अनुगत व्यवहार करानवाला साहरश्या- 
' स्तित्व होता है, इसे तियेक सामान्य या साहश्यसामान्य कहते हैं 
अनेक स्व॒तन्त्रसत्ताक द्रव्योंमें गोः गो: या समनुष्यः 
मनुष्य: इस प्रकार के अनुगतव्यवहार के लिए किसी 
नित्य एक ओर अनेकानुगत गोत्व या मनुष्यत्व नाम के सामान्य 
की कटपना करना उचित नही है; क्योंकि दो स्वतंत्र सत्तावाले 
द्रव्योंमें अनस्यूत कोई एक पदार्थ हो ही नहीं सकता। वह उन दोनों 
द्रव्योंकी संयुक्त पर्याय तो कहा नहीं ज्ञा सकता; क्योंकि एक 
पर्यायमें दो अतिमिन्नक्षेत्रवर्ती द्रव्य उपादान नहीं होते | फिर 
नुगत व्यवहार तो संकेतग्रहण के बाद होता है। जिस व्यक्ति 
ने अनेक मलनुष्योंमें बहुतसे अवयबोंकी समानता देखकर 
साहश्यकी कल्पना की है, उसीकों उस साहश्यके संस्कारके 
कारण “मनुष्यः मनुष्यःः ऐसी अनुगतप्रतीति होती है। अतः दो 
विभिन्न द्रव्योंमें अनुगतप्रतीतिका कारणभूत साह्श्यास्तित्व मानना 
चाहिए, जो कि प्रत्येक द्वव्यमें परिसमाप्त होता है । 
इसी तरह एक द्रव्यकी पर्यायोंमें कालऋमसे व्यावृत्त प्रत्यंय 
करानेवाला पर्याय नामका विशेष है। दो द्रव्योंमें व्यावृत्त प्रत्यय 


दो सामान्य 


१५२ जैनदर्शन 


दो' विशेष कराने वाला व्यतिरेक नाम का विशेष है । तांत्पयं यह 
। है कि एक द्रव्यकी दो पर्यायोंमें अनुगत प्रत्यय 
ऊध्वता' सामान्यसे होता हे ओर व्यावृत्तप्रत्यय पर्याय नामके 
विशेष से | दो विभिन्न द्रव्योंमें अनुबृत्त प्रत्यय तियंक सामान्य! 
( साहश्यास्तित्व ) से तथा व्यावृत्त प्रत्यय व्यतिरेक' - नामक 
विशेषसे होता है । 
जगत का भ्रत्येक पदार्थ इस प्रकार सामान्य-विशेषात्मक हे । 
पदार्थ का सामान्यविशेषात्मक विशेषण धर्मरूप हे जो अनुभतत 
सामान्य- व्यय और व्यावृत्त प्रत्यय का विषय होता है। पदार्थ 
की उत्पाद-व्यय-पध्रोग्यात्मकता परिणमनसे सम्बन्ध 
४ रखती है । ऊपर जो सामान्य और विशेषकों धर्मः 
अथात्‌ हत्य- बताया है, वह तिर्यंेक सामान्य और व्यत्तिरेक विशेष 
पर्यायात्मक से ही सम्बन्ध रखता है । द्रव्यके ध्रौव्यांशको 
ही ऊध्वेता सामान्य और उत्पाद-व्यय को ही पर्याय नामक 
विशेष कहते हैं। वतमानके प्रति अतीतका और भविष्यके प्रति 
बरतमानका उपादान कारण होना, यह सिद्ध करता है कि तीनों 
क्षणोंक्री अविच्छिन्न कार्यकारणपरंपरा है । प्रत्येक पदार्थ की 
यह सामान्यविशेषात्मकता उसके अनन्तधर्मात्मकत्वका ही लघु 
स्वरूप है । 


विशेषात्मक 





१ £परापरविषतंव्यापि द्वव्यम्‌ ऊध्बंता मृदिव स्थासादिषु ।”” 
-परी ० ४५ 
२ “एकरिमन्‌ हृव्ये क्रममाविनः परिणामाः पर्याया; आत्मनि 
हष॑विषादादिवत्‌ |? -परी ० ४॥८ 
“सहशपरिणामस्तियंक्‌ खण्डमुण्डादिषु गोत्ववत्‌ |? -परी० ४४ 
५ अर्थान्तरगतो विसदशपरिणामो व्यतिरिको गोमहिषादिवत्‌ |” 
द -परीक्षामुख ४।६ 


लए 


पदार्थका स्वरूप श्पू३ 


तियक सामान्यरूप साहहयकी अभिव्यक्ति यद्यपि परसापेक्ष है, 
किन्तु उसका आधारभूत प्रत्येक द्रव्य जुदा जुदा है। यह 
उभयनिष्ठ न होकर प्रत्येक में परिसमाप्त है । 


पदार्थ न तो केवल सामान्यात्मक ही है ओर न विशेषात्मक ही | 
यदि केबल ऊध्वेता सामान्यात्मक अर्थात्‌ सबंधा नित्य अविकारी 
पदाथे स्वीकार किया जाता है तो वह जिकालमें सवंथा एकरस अपरि- 
वततनशील ओर कूटस्थ बना रहेगा। ऐसे पदार्थमें कोई परिणमन 
न होनेसे जगतके समस्त व्यवहार उच्छिन्न हो जायंगे। कोई 
भी क्रिया फलवती नहीं हो सकेगी। पुण्य-पाप ओर बन्ध-मोक्षादि 
व्यवस्था नष्ट हो जायगी | अतः उस बस्तुमें परिवतेन तो 
अवश्य ही स्वीकार करना होगा। हम नित्यग्रति देखते हें कि 
बालक दोजके चन्द्रमाके समान बढ़ता है, सीखता हे ओर जोवन 
विकास को प्राप्त कर रहा है। जड़ जगतके विचित्र परिवतन तो 
हमारी आँखोंके सामने हैं । यदि पदाथ सबेथा नित्य हों; तो उनमें 
क्रम या युगपत्‌ किसी भी रूपसे कोई अथ क्रिया नहीं हो सकेगी। 
ओर अथक्रियाके अभावमें उनकी सत्ता ही सन्दिग्ध हो जाती है । 
इसी तरह यदि पदा्थंकी परयोय नामक विशेषके रूपमें ही स्वीकार 
किया जाय अर्थात्‌ सर्वथा क्षणिक माना जाय याने पूर्व क्षणका 
उत्तर च्ुणके साथ कोई सम्बन्ध स्वीकार न किया जाय; तो भी 
'देन-लेन, गुरुशिष्यादि व्यवहार तथा बन्ध-सोक्षादि व्यवस्थाएँ 
समाप्त हो जॉयगी । न कारणु-कार्य भाव होगा और न अथक्रिया 
ही । अतः पदाथेकों ऊरध्बंता सामान्य ओर पयोय नामक विशेषके 
रूपमें सामान्य-विशेषम्क या द्रव्यप्यायात्मक ही स्वीकार 
करना चाहिये । 


दे घटद्॒व्य विवेचन 


द्रव्य का सामान्य लक्षण यह हे-जो मोलिक पदार्थ अपनी 
पर्यायों को क्रमशः ग्राप्त हो वह द्वव्य है | द्रव्य उत्पाद व्यय और 
छह हृब्य से युक्त' होता है। इसका विशेष विवेचन पहिले 
किया जा चुका है। उसके मूल छह भेद हैं-१ जीव, 
२ पुड्ल, ३ धमं, ७ अधमे, ५ आकाश ओर ६ काल | ये छहों- 
द्रव्य प्रमेय होते हैं । द 
१ ज्ीवद्रब्य- क्‍ 
जीव द्रव्यको, जिसे आत्मा भी कहते हैं, जेनदर्शनमें एक. 
स्व॒तन्त्र मोलिक माना है । उसका सामान्य लक्षण उपयोग' है | 
जीव द्वव्य योग अर्थात्‌ चैतन्यपरिणति । चेतन्य ही जीव 
का असाधारण गुण है जिससे वह समस्त जड़ द्र॒व्यों 
से अपना प्रथक्‌ अस्तित्व रखता है। बाह्य ओर आभ्यन्तर 
कारणों से इस चेतन्यके ज्ञान ओर दर्शन रूपसे दो परिणंमन: 
होते हैं । जिस समय चेतन्य 'स्वः से भिन्न किसी ज्ञेय को जानता 
है उस समय वह ज्ञान कहलाता है ओर जब चेतन्य मात्र चेतन्या- 
कार रहता है, तब वह दर्शन कहलाता है । जीब असेंख्यात प्रदेश-- 


१ * ““अपरिचत्तसहावेगुप्पायव्वयघुवत्तसंजुत्त । 
गुण च सपज्जाय ज॑ त॑ दव्यं ति बुब्चंति ॥३॥”” -प्रवचनसार | 
“द्वियद्वि गच्छुदि ताईं ताईं सब्भावपज्जयाईं च ।””-पंचा०गा०६ 
२ “उपयोगो लक्षणम” -तत्वा्थंसूत्र २८ 


जीकव्य विवेचन .: .. श्पूपू, 


वाला है। चू कि इसका अनादि कालसे सूक्ष्म कार्मण शरीरसे 
सम्बन्ध है, अतः वह कर्मोदयसे भ्राप्त शरीरके आकारके अनुसार 
छोटे बड़े आकार को घारण करता है। इसका स्वरूप निम्नलिखित 
गाथामें बहुत स्पष्ट बताया गया है- 
“जीवों उवश्रोगमओ अमुत्ति कत्ता स्वदेहपरिमाणों । 
भोत्ता संसारत्थो सिद्धों सो विस्ससोडढगई ॥? 
द -ह्वव्यसंग्रह गाथा २ | 

अर्थांतू-जीब उपयोग रूप हे, अमूर्तिक है, कर्त्ता ह, स्वदेह- 
प्रमाण है, भोक्ता है, संसारी हे, सिद्ध है और स्वभावसे ऊध्वें गमन 
करनेवाला हे । 

यद्यपि जीवमें रूप, रस, गंध ओर स्पर्श ये चार पुड्लके धर्म 
नहीं पाये जाते, इसलिए वह स्वभावसे अमूर्तिक हैं, फिर भी 
प्रदेशों में संकोच ओर विस्तार होने से बह अपने छोटे बड़े शरीर 
के परिमाणु हो जाता हे। आत्माके आकारके विषय में भारतीय 
दशनों में मुख्यतया तीन मत पाये जाते हैं । 'उपनिषद में आत्मा 
के सबंगत ओर व्यापक होने का जहाँ उल्लेख मित्रता है, वहाँ 
उसके अंगुष्ठमात्र तथा अणुरूप होने का सी कथन है । 

वैदिक दर्शनोंमें प्राय: आत्माकों अमूर्त और व्यापी स्वीकार 
किया है। व्यापक होने पर भी शरीर और मनके सम्बन्धसे 
शरीरावच्छिन्त ( शरीरके भीतरके ) आत्मग्रदेशोंमें 
ज्ञानादि विशेष गुणोंकी उत्पत्ति होती हे। अमूर्च 
होनेके कारण आत्मा निष्क्रिय भी हे। उसमें गति 


ब्यापक 
आत्मवाद 


५ “सर्वव्यापिनमात्मानम्‌ !? -श्वे० ११६ 
२ “अज्चेष्टमात्र; पुरुष:  ? -श्वे० ३।१३ | कठो० ४१२ 
“अणीयान्‌ ब्रहेवां यवाह्या “”” -छान्दो० ३।१४ 


श्पू६ | जैनदशन 


नहीं होती | शरीर और मन चलता है, और अपनेसे सम्बद्ध 
आत्मप्रदेशोंमें ज्ञानादिकी अनुभूतिका साधन बनता जाता है। 
इस व्यापक आत्मवादमें सबसे बड़ा प्रश्न यह हे कि-एक 
अखण्ड द्रव्य कुछ मागोंमें सगुण ओर कुछ भागोंमें निगु ण केसे 
रह सकता है ? फिर जब सब आत्मओं का सम्बन्ध सबके शरीरोंके 
खाथ है, तब अपने अपने सुख, दुःख ओर भोग का नियम बनना 
कठिन है। अदृष्ट भी नियामक नहीं हो सकता; क्‍योंकि प्रत्येकके 
अदृष्ट का सम्बन्ध उसकी अत्मा की तरह अन्य शेष आत्मात्रोंके 
साथ भी है । शरीरसे बाहर अपनी आत्मा की सत्ता सिद्ध करना 
अत्यन्त दुष्कर कार्य है। व्यापक पक्तमें एकके भोजन करने पर 
दूसरे को ठप्ति होनी चाहिए, ओर इस तरह समस्त व्यवहारों का 
सांकर्य हो जायमा ! मन ओर शरीरके सम्बन्धकी विभिन्नतासे 
व्यवस्था बेठाना भी कठिन है। सबसे बड़ी बात तो यह है कि इसमें 
संसार ओर मोक्षकी व्यवस्थाएँ ही चोपट हो जाती हैं । यह सर्व॑सम्मत 
नियम है कि जहाँ गुण पाये जाते हैं, वहीं उसके आधारमूत द्रव्य 
का सद्भाव माना जाता है। न तो गुणोंके क्षेत्रसे गुणीका क्षेत्र 
बड़ा होता है, ओर न छोटा ही । सर्वेत्र आक्ृतिमें गु्शीके बराबर ही 
गुण होते हैं । अब यदि हम विचार करते ह तो जब ज्ञान दशेनादि 
आत्माके गुण हमें शरीरके बाहर उपलब्ध नहीं होते तब गुणोंके 
बिना गुणी का सदभाव शरीरके बाहर केसे माना जा सकता है ? 
इसी तरह आत्माको अणुरूप मानने पर, अंगूठेमें कॉटा 
चुभनेसे सारे शरीरके आत्मप्रदेशोंमें कम्पन ओर दुःख का अनुभव 
अगु आत्मवाद रा असम्भव हो जाता हे । अणुरूप आत्मा की 
सारे शरीरमें अतिशीघत्र गति मानने पर भी इस 
शंका का उचित समाधान नहीं होता; क्योंकि क्रम अनुभवमें नहीं 
आता | जिस समय आएु आत्मा का चक्नुके साथ सम्बन्ध होता है, 


उस समय भिन्नक्षेत्रव्ती रसना आदि इन्द्रियोंके साथ युगपत्‌ सम्बन्ध 
होना असंभव हे। किन्तु नीबू को आँख से देखते ही जिह्ना 
इन्द्रियमें पानी का आ जाना यह सिद्ध करता है कि दोनों इन्द्रियोंके 
प्रदेशोंसे आत्मा युगपत सम्बन्ध रखता है । सिर से लेकर पेर तक 
अणुरूप आत्माके चक्कर लगानेमें कालभेद होना स्वाभाविक हे 

जो कि सर्वोगीण रोमाश्नादि कार्यसे ज्ञात होनेवाली युगपत्‌ 
सुखानुभूतिके विरुद्ध है । यही कारण हे कि जेन दशैनमें आत्माके 
प्रदेशोंमें संकोच ओर विस्तार की शक्ति मानकर उसे शरीर- 
परिमाणवाला स्वीकार किया है। एक ही प्रश्न इस सम्बन्धमें 
उठता है कि-अमूर्तिक आत्मा केसे छोटे बड़े शरीरमें भरा रह 
सकता है ९ उसे तो व्यापक ही होना चाहिए या फिर अणुरूप ९? 
किन्तु जब अनादिकालसे इस आत्मामें पोदूगलिक कर्मों का संबन्ध 
है, तब उसके शुद्ध स्वभावका आश्रय लेकर किये जानेवाले तक. 
कहाँ तक संगत हैं ? “इस प्रकारका एक अमूर्तिक द्रव्य है जिसमें 
कि स्वभावसे संकोच ओर विस्तार होता हे? यह माननेमें ही 
युक्ति का बल अधिक है; क्योंकि हमें अपने ज्ञान ओर सुखादि 
गु्णोंका अनुभव अपने शरौरके भीतर ही होता है । 


चार्वाक प्रथवी, जल, अप्रि और वायु इस भूतचतुष्टयके 
विशिष्ट रासायनिक मिश्रणसे शरीरकी उत्पत्तिकी तरह अत्माकी 
भी उत्पत्ति मानते हैं । जिस प्रकार महुआ आदि पदार्थों 
के सड़ानेसे शराब बनती है और उसमें मादक शक्ति 
स्वयं आ जाती हे उसी तरह भूतचतुष्टयके विशष्ट 
संयोगसे चेतन्य शक्ति भी उत्पन्न हो जाती है । अतः चेतन्य आत्मा 
का धर्म न होकर शरीरका ही धर्म है ओर इसलिए जीवनकी 
धारा गर्भसे लेकर मरण पर्यन्त ही चलती द्वे। मरण कालमें: 
शरीरय॑ंत्रमें विक्ृति आ जानेसे जीवनशक्ति समाप्त हों जाती हे ॥ 


भूत-चे तन्य- 
वाद 


श्पूट जैनदशन 


यह देहात्मबाद बहुत प्राचीन कालसे प्रचलित है ओर इसका 
उल्लेख उपनिषदोंमें भी देखा जाता हे । 

देहसे भिन्न आत्मा की सत्ता सिद्ध करनके लिए “अहम! 
प्रत्यय ही सबसे बड़ा प्रमाण है, जो “अहंँ सुखी, अहं दुःखी? 
आदिके रूपमें प्रत्येक प्राणीके अनुभवर्में आता है। मनुष्योंके 
अपने अपने जन्मान्तरीय संस्कार होते हैं, जिनके अनुसार वे 
इस जन्ममें अपना विकास करते हें । जन्मान्तरस्मरण को अनेकों 
घटनाएँ सुनी गई हैं, जिनसे यह सिद्ध होता है कि इस वतंमान 
शरीर को छोड़कर आत्मा नये शरीरकों धारण करता है। यह 
ठीक है कि-इस कमंपरतंत्र आंत्माकी स्थिति बहुत कुद्ध शरीर 
ओर शरीरके अवयवोंके आधीन हो रही है। मण्तिष्कके किसी 
रोगसे विक्रत हो जाने पर समस्त अजित ज्ञान विस्म्वतिक्रे गर्म॑में 
चला जाता है। रक्तचापकी कमी वेसी होने पर उसका हृदयकी गति: 
ओर मनोभावोंके ऊपर प्रभाव पड़ता है । 

आधुनिक भूतवादियोंने भी (8ए70०9१ वे ?#0७४ए०५) 
थाइराइड ओर पिचुयेटरी ग्रन्थियोंमें से उत्पन्न होनेंवाले हार्मोन 
( प़0४70०76 ) नामक द्रव्यके कम हो जाने पर ज्ञानादिगुणों में 
कमी आ जाती है, यह सिद्ध किया है। किन्तु यह सब देह- 
परिमाणवाले स्वतंत्र आत्मतत्त्वके मानने पर ही संभव हो 
सकता है; क्योंकि संसारी दशामें आत्मा इतनां परतन्त्र है क्रि 
उसके अपने निजी गुणोंका विकास भी बिना इन्द्रियादिके सहारे 
नहीं हो पाता । ये भोतिक द्रव्य उसके गुणविकासमें उसी तरह 
सहारा देते हैं, जेसे कि मरोखेसे देखनेवाले पुरुषको देखनेमें 
भरोखा सहारा देता है। कहीं कहीं जेन प्रन्थोंमें जीवके स्वरूप 


१ “जीवो कत्ता य वचा य पाणी भोत्ता य पोग्गलो । द 
है -“उद्घृत, घवला टी० प्र० पु० पृष्ठ ११८ 


जीवद्गग्य विवेचन 


का वर्णन करते समय पुदूगल विशेषण भी दिया है, यह एक नई बात 
है । वस्तुतः वहाँ उसका तात्पये इतना ही है कि जीव का वतमान 
विकास ओर जीवन जिन आहार, शरीर, इन्द्रिय, भाषा ओर मन 
पर्य प्रियोंके सहारे होता है वे सब पोद्गलिक हैं । इस तरह निमित्त 
की दृष्टिसे उसमें पुदूगल विशेषण दिया गया है. स्वरूप की दृष्टिसे 
नहीं । आंत्मवादके प्रसंगमें जेनदशेनका उसे शरीररूप न मानकर 
प्रथक द्रव्य स्वीकार करके सी शरीरपरिमाण मानना अपनी अनोखी 
सूक है, ओर इससे भोतिऋवादियोंके द्वारा दिये जानेवाले 
आत्तेपोंका निराकरण हो जाता है । 


इच्छा, संकल्पशक्ति ओर भावनाए केबल भोतिक मस्तिष्ककी 
उपज नहीं कही जा सकतीं. क्‍योंकि किसी भी भोतिक यंत्रमें स्वयं 
चलने, अपने आपको टूटनेपर सुधारने ओर 
पने सजात्तीयकों उत्पन्न करनेकी क्षमता नहीं 
देखी जाती। अवस्थाके अनुसार बढ़ना, घावका 
अपने आप भर जाना, जी हो जाना इत्यादि ऐसे धर्म हैं, जिनका 
समाधान केवल भोतिकतासे नहीं हो सकता । हजारों प्रकारके छोटे 
बड़े यन्त्रोंका आविष्कार, जगतके विभिन्न काय-कारणभावोंका 
स्थिर करना, गणितके आधारपर ज्योतिषविद्याका विकास, मनोरम 
कटपनाओंसे साहित्याक्राशको रंग-विरंगा करना आदि बातें, एक 
स्वयं समर्थ, स्वयं चैतन्यशाली द्र॒व्यका ही काये हो सकतीं हैं | प्रश्न 
उसके व्यापक, अणु-परिसाण या मध्यम-परिमाणका हमारे सामने 
है। अनुभव-सिद्ध कार्यकारणभाव हमें उसे संकोच ओर विस्तार- 
स्वभाववाला स्वभावत्तः अमर्तिक द्रव्य माननेको प्ररित करता 
है । किसी असंयुक्त अखण्ड द्रव्यके गुणोंका विकास नियत ग्रदेशोंमें 
नहीं हो सकता । 


यह प्रशनन॒ किया जा सकता हे कि-जिस प्रकार आत्माको 


इच्छा आदि स्व॒तन्त्र 
आत्मा के धर्म हैं 


१६० जैनद्शन 


शरीरपरिमाण माननेपर भी देखनेकी शक्ति आँखमें रहनेवाले 
आत्मप्रदेशोंमें मानी जाती है ओर सूँघनेकी शक्ति नाकमें.रहनेवाले 
आत्मग्रदेशोंमें ही, उसी तरह आत्माकों व्यापक मानकरके शरीरा- 
न्‍्तर्गत आत्मप्रदेशोंमें ज्ञानादि गुणोंका विकास माना जा सकता हे ९ 
परन्तु शरीरप्रमाण भात्मामें देखने ओर सूँबनेकी शक्ति केवल उन 
उन आत्मप्रदेशोंमें नहीं मानी गई है, अपि तु सम्पूर्ण आत्मामें । वह 
आत्मा अपने पूर्ण शरीरमें सक्रिय रहता है, अतः वह उन उन 
चह्नु, नाक आदि उपकरणोंके करोखोंसे रूप, ओर. गंध आदिका 
परिज्ञान करता है । अपनी वासनाओं ओर कमं-संस्कारोंके कारण 
उसकी अनन्त शक्ति इसी प्रकार छिन्न विच्छिन्न रूपसे प्रकट होती 
हे । जब कर्ंबासनाओं ओर सूक्ष्म कर्मशरीरका संपर्क छूट 
जाता- है, तब यह अपने अनन्त चेतन्य स्त्ररूपमें लीन हो जाता' 
है। उस समय इसके आत्मप्रदेश अन्तिम शरीरके आकार रह. 
जाते हैं; क्‍योंकि उनके फैलने ओर सिक्कुडनेका कारण जो कर्म था. 
वह नष्ट हो चुका है; इसलिए उनका अन्तिम शरीरके आकार रह 
जाना स्वाभाविक ही है । 

संसार अवस्थामें उसकी इतनी परतंत्र दशा हो गई हे कि 
वह अपनी किसी भी शक्तिका विकास बिना शरीर ओर इन्द्रियोंके 
सहारे नहीं कर सकता है | ओर तो जाने दीजिट, यदि उपकरण. 
नष्ट हो जाता है, तो वह अपनी जाग्रत शक्तिको भी उपयोगमें 
नहीं ला सकता। देखना, सूँघना, चखना, सुनना ओर स्पशो: 
करना ये क्रियाएं जैसे इन्द्रियोंके बिना नहीं हो सकतीं, उसी प्रकार 
विचारना संकल्प ओर इच्छा आदि भी बिना मनके नहीं हो पाते; 
ओर मनकी गति-विधि समग्र शरीर यन्त्रके चालू रहनेपर निभर 
करती हे। इसी अत्यन्त परनिभेरताके कारण जगतके अनेक विचारक. 
इसक्री स्वतंत्र सत्ता माननेको. भी प्रस्तुत नहीं है । वर्तेमान शरीर 
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के नष्ट होते ही जीवनभरका उपाज़ित ज्ञान कला-कोशल और चिर- 
भावित भावनाएँ सब अपने स्थूलरूपमें समाप्त हो जातीं हैं 
इनके अतिसूक्ष्म संस्कारबीज ही शेष रह जाते हैं । अतः प्रतीति 
अनुभव ओर युक्ति हमें सहज ही इस नतीजे पर पहुँचा देती हें 
कि आत्मा केवल भतचतुष्टयरूप नहीं हे, किन्तु उनसे भिन्‍न 
पर उनके सहारे अपनी शक्तिको विकसित करनेवाला, स्वतंत्र 
अखण्ड ओर अमर्तिक पदार्थ है। इसकी आनन्द ओर सोन्दर्यानु- 
भूति स्वयं इसके स्व॒तन्त्र अस्तित्वके खासे प्रमाण हैं । राग और 
दंषका होना तथा उनके कारण हिंसा आदिके आरम्ममें जुट जाना 
भोतिकयंत्रका काम नहीं हो सकता। कोई भी यन्त्र अपने आप 
चले, स्वयं बिगड़ ज्ञाय ओर बिगड़ने पर अपनी मरम्मत भी स्व 
कर ले, स्वयं प्र रणा ले ओर समझ बूककर चले, यह असंभव हे । 

आत्मा स्वयं कर्मोका कर्ता है और उनके फलोंका भोक्ता है । 
सांख्यकी तरह वह अकर्त्ता और अपरिणामी नहीं हे ओर न प्रकृति 
के द्वारा किये गए कर्मोका भोक्ता ही। इस सर्वदा परि 
णामी जगततमें प्रत्येक पदार्थंका परीणमन चक्र प्राप्तसामग्री 
से प्रभावित होकर ओर अन्यको प्रभावित करके प्रतिक्षण 
चल रहा है। आत्माकी कोई भी क्रिया, चाहे वह मनसे विचारात्मक 
हो या वचनव्यवहाररूप हो या शरीरकी पअ्रवृत्तिरूप हो, अपने 
कार्मण शरीरमें ओर आसपासके वातावरण में निश्चित असर 
डालती है । आज यह वस्तु सूह््म कैमरा यंत्रसे प्रमाणित की जा 
चुकी है । जिस कुर्सी पंर एक व्यक्ति बेठता है, उस व्यक्तिके उठ 
जानेके बाद अमुक समय तक वहाँ के. वात्तावरणसें उस व्यक्तिका 
प्रतिबिम्ब केमरेसे लिया गया हे। विभिन्न प्रकारके विचारों और 
भावनाओंकी प्रतिनिधिभूत रेखाएँ मस्तिष्कमें पड़ती हें, यह 
“भी प्रयोगोंसे सिद्ध किया जा चुका: है। ; 
.. ११ 


कर्ता ओ 
भोक्ता 
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चैतन्य इन्द्रियों का धर्म. भी नहीं हो सकता; क्योंकि इन्द्रियोंके 
बने रहने पर भी चेतन्य नष्ट हो जाता है। यदि प्रत्येक इन्द्रिय का 
धर्म चेतन्य माना जाता है; तो एक इन्द्रियके द्वारा जाने गये पदार्थ 
का इन्द्रियान्तसे अनुसन्धान नहीं होना चाहिए । पर इमली को 
या आम की फॉक को देखते ही जीभमें पानी आ जाता हे। अत; 
ज्ञात होता है कि आँख और जीभ आदि इन्द्रियोंका अ्रयोक्ता कोई 
प्रथक सूत्र संचालक है । जिस प्रकार शरीर अचेतन है उसी तरह 
इन्द्रियाँ भी अचेतन हैं, अतः अचेतनसे चैतन्य की उत्पत्ति नहीं हो 
सकती । यदि हो: तो उसके रूप रस गन्ध ओर स्पर्श आदि का 
अन्वय चेतन्यमें उसी तरह होना चाहिये जेसे कि भिट्टीके रूपादि 
का अन्वय मिट्टीसे उत्पन्न घड़ेंमें होता हे । 

तुरन्त उत्पन्न हुए बालकमें दूध पीने आदिकी चेष्टाएँ उसके 

वभवके संस्कारों को सूचित करतीं हैं । कहा भी है--... 


तदहज॑स्तनेहातो स्थोदृष्टं: भवस्मृतेः । 
भूतानन्वयनात्‌ सिद्धः प्रकृतिशः सनतनः ॥[ 
-लद्ध्वत, प्रमेयरलमाला: ४८ 


अर्थात - तत्काल उत्पन्न हुए बालककी स्तनपान की .चेष्टासे 

भूत राक्षस आदिके सदूभावसे परलोकके स्मरणसे ओर भोतिक 
रूपादि गुणोंका चेतन्यमें अन्वय न होनेसे एक अनादि अनन्त 
आत्मा प्रथक द्रव्य सिद्ध होता है, जो सबका ज्ञाता है । 
. _. राग हंष क्रोध आदि विकार भी चेतन्यके ही होते हैं । वे वात॑ 
पित्त और कफ आदि भौतिक द्र॒व्योंके धर्म नहीं हैं, क्योंकि! वात- 
प्रकृतिवालेके भी पित्तजन्य ह्ेष ओर पित्त- 

ग्रकृतिवालेके भी कफजन्य राग और कफ- 
प्रकृतिवालेके मी वातजन्य मोह आदि देखे जाते 


रागादिवात पित्तादि 
.. के धर्म नहीं 


१ “व्यभिचारान्न वातादिधमः प्रकृतिसंकशात्‌ ।! - प्रमाणवा ० १| १४० 
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हैं । वातादिकी वृद्धिमें रागादिकी वृद्धि नहीं देखी जाती, अतः इन्हें 
बात पित्त आदिका धर्म नहीं-माना जा सकता। यदि ये रागादि 
बातादिजन्य हों, तो सभी वातादि प्रकृतिवालोंके समान रागादि होने 
चाहिये। पर ऐसा नहीं देखा जाता। फिर, वेराग्य क्षमा ओर शान्ति 
आदि प्रतिपक्षी भावनाओंसे रागादि का क्षय“नहीं होना चाहिये | 
इस तरह जब आत्मा ओर भोतिक पदार्थों स्वभाव ही प्रतिक्षण 
परिशमन करनेका है और वातावरणके अनुसार ग्रभावित होने 
द का तथा वातावरणको भी प्रभावित करनेका है 
ब इस बातके सिद्ध करनेकी विशेष आवश्यकता 
नहीं रहती कि हमारे अमूत व्यापारोंका भौतिक 
जगतपर क्या असर पड़ता है ९ हमारा छोटेसे छोटा शब्द इंथरकी 
तरंगोंमें अपने वेगके अनुसार, गहरा या उथला कंपन पंदा करता 
है । यह भनमभनाहट रेडियो यंत्रोंके द्वारा कानोंसे सुनी जा सकती 
है । और जहाँ प्रषक रेडियो यंत्र मोजूद हें, बहाँसे तो यथेच्छ 
शब्दोंको निश्चित स्थानोंपर भेजा जा सकता है। ये संस्कार 
बातावरणपर सूक्ष्म ओर स्थूल रूपमें बहुत काल तक बने रहते हें । 
कालकी गति उन्हें घुधला ओर नष्ट करती है। इसी तरह जब 
आत्मा कोई अच्छा या बुरा विंचार करता है, तो उसकी इस क्रिया 
से आसपासके वातावरणमें एक प्रकारककी खलबली मच जाती हे 
ओर उस विचारकी शक्तिके अनुसार वातावरणमें क्रिया-प्रतिक्रिया 
होती है । जगतके कल्याण ओर मंगल कामनाके विचार चित्तकों 
हलका ओर प्रसन्न रखते हैं । वे प्रकाशरूप होते हैं और उनके 
संस्कार वातावरणपर एक रोशनी डालते हैं, तथा अपने अनुरूप 
घुदूगल परमाणुओंको अपने दरीरके भ्रीतर से ही, या शरीरके 
बाहरसे खींच लेते हें। उन विचारोंके संस्कारोंसे प्रभावित उन्र 
'पुद्गलल द्रव्योंका सम्बन्ध अमुक काल तक. उस आत्माके साथ 


विचार वातावरण 
बनाते हैं 
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बना रहता है। इसीके परिपाकसे आत्मा कालान्तरमें अच्छे ओर 
बुरे अनुभव ओर प्रस्णाओंकों पाता है। जो पुदुगलद्रव्य एक 
बार किन्‍्हीं विचारोंसे प्रभावित होकर खिंचा या बंधा है, उसमें भी 
कालान्तरमें दूसरे दूसरे विचारोंसे बराबर हेरफेर होता रहता हे । 
अन्तमें जिस जिस प्रकारके जितने संस्कार बचे रहते हैं, उस उस 
प्रकारका बातावरण उस व्यक्तिको उपस्थित हो जाता हे | 
वातावरण और आत्मा इतने सूक्ष्म प्रतिबिम्बग्राही होते हैं कि. 
ज्ञात या अज्ञात भावसे होनेवाले प्रत्येक स्पन्दनके संस्कारोंकों वे 
प्रतिक्षण ग्रहण करते रहते हैं । इस परस्पर प्रतिबिम्ब ग्रहण करने 
की क्रियाको हम प्रभाव! शब्दसे कहते हें। हमें अपने समान 
स्वभाववाले व्यक्तिको देखते ही क्‍यों प्रंसन्‍नता होती है ? ओर 
क्यों अचानक किसी व्यक्तिकों देखकर जी घृणा ओर क्रोधके भावों 
से भर जाता है? इसका कारण चित्तकी वह प्रतिबिम्बग्राहिणी 
सूक्ष्म शक्ति हे, जो आँखोंकी दूरबीनसे शरीरकी स्थूल दीवारकों 
पार करके सामनेवालेके मनोभावोंका बहुत कुछ आभास पा लेती 
है । इसीलिए तो एक प्र मीने अपने मित्रके इस प्रश्नके उत्तरमें 
कि “तुम मुझे! कितना चाहते हो ९?” कहा था कि-“अपने हृदयमें 
देख लो |” कविश्रेष्ठ कालिदास तथा विश्वकवि टेगोरने प्र मको 
व्याख्या इन रब्दोंमें की हे कि-““जिसको देखते ही हृदय किसी 
अनिर्वचनीय भावोंमें बहने लगे वही प्रेम है ओर सोंदय वह हे 
जिसको देखते ही आँखें ओर हृदय कहने लगे कि “न जाने तुम 
क्यों सुके अच्छे लगते हो ९” इसीलिए ग्रेम और सोंदयेकी 
भावनाओं के कम्पन एकाकार होकर भी उनके बाह्य आधार परस्पर 
इतने भिन्न होते हैं कि स्थूल विचारसे उनका विश्लेषण कठिन हो 
जाता है । तात्पये यह कि-प्रभावका परस्पर आदान-अ्रदान प्रतिक्षण 
चांल है। इसमें देश, काल ओर आकारका भेद भी व्यवधान नहीं 
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दे सकता। परदेशमें गए पृतिके ऊपर आपत्ति आने पर पति- 
परायण नारीका सहसा अनमना हो जाना इसी प्रभावसूत्रके कारण 
होता है । 

इसीलिए जगतके महाघुरुषोंने प्रत्येक भव्यको एक ही बात कही 
है कि-अच्छा वातावरण बनाओ, मंगलमय भावोंकों चारों ओर 
बिखेरों ।! किसी प्रभावशाली योगीके अचिन्त्य प्रेम और अहिंसा 
की विश्वमत्री रूप संजीवन धारासे आसपासकी वनस्पतियोंका 
असमयमें पुष्पित हो जाना ओर जातिविरोधी सांप नेबला आदि 
आखशियों का अपना साधारण बेर भूलकर उनके अमृतपूत बाता- 
वरणमें परस्पर मेत्रीके क्षणों का अनुभव करना कोई बहुत 
अनहोनी बात नहीं हे, यह तो प्रभावकी अचिन्त्य शक्तिका 
साधारण स्फुरण है । 


निष्कर्ष यह है कि-आत्मा अपनी सन, वचन ओर काय की 
क्रियाओंके द्वारा बातावरणसे उन पुद्ूगल परमाणुओंको खींच लेता 
जैसी करनी 2 यो अभावित करके कर्मरूप बना देता है, जिनके 
की सम्पकमें आते ही वह फिर उ्ची प्रकारके भाबोंको प्राप्त 
होता है। कल्पना कोजिए कि-एक निजेन स्थानमें 

किसी हत्यारेने दुष्टबुद्धिसि किसी निर्दोष व्यक्तिकी हत्या की 
मरते समय उसने जो शब्द कहे ओर चेशएं कीं वे यद्यपि किसी 
दूसरेने नहीं देखीं, फिर भी हत्यारेके मन ओर उस स्थानके वाता- 
चरणमें उनके फोटो बराबर अंकित हुए हैं | जब कभी भी वह हत्यारा 
शान्तिके क्षणोंमें बैठता हे, तो उसके चित्त पर पड़ा हुआ वह 
प्रतिविम्ब उत्की आँखोंके . सामने कूलता है, ओर वे शब्द उसके . 
कानोंसे टकराते हैं। वह उस स्थानमें जानेसे घबड़ाता है ओर 
स्वयं अपनेमें परेशान होता है । इसी को कहते हैं कि-पाप सिर 
पर चढ़कर बोलता है /! इससे यह बात स्पष्ट समभमें आ जाती 


श्ध्ध  डेनदश न 


है कि हर पदार्थ एक कैमरा है, जो दूसरेके प्रभावको स्थूल या सूक्ष्म 
रूंपसे ग्रहण करता रहता है; ओर उन्हीं प्रभावों की ओऔसतसे चित्र 
विचित्र वातावरण ओर अनेक प्रकारके अच्छे बुरे मनोंभावोंका 
सज्जन होता है । यह एक सामान्य सिद्धान्त है कि-हर पदार्थ अपने 
संजातीयमें घुल मिल जाता है, ओर विजांतीयसे संघषे करता है | 
जहाँ हमारे विचारोंके अनुकूल वातावरण होता है, यानी दुसरे 
लोग भी करीब करीब हमारी विचार-धाराके होते हैं वहाँ हमारा 
चित्त उनमें रच-पच जाता है, किन्तु प्रतिकूल वताबरणमें चित्त को 
अकुलता-व्याछुलता होती है । हर चित्त इतनी पहचान रखता है | 

भुलावेमें नहीं डाला जा सकता। यदि तुम्हारे चित्तमें दुसरेके. 
प्रति घृणा है, तो तुम्हारा चेहरा, तुम्हारे शब्द और तुम्हारी चेष्टाएँ 
सामनेवाले व्यक्तिमें सद्भावका संचार नहीं कर सकतीं और 
वात्तावरणको निमल नहों बना सकतीं । इसके फन्न स्वरूप तुम्हें भी 
घृणा ओर तिरस्कारही ग्राप्त होता है । इसे कहते हें-'जैसी करनी 
तेसी भरनी | ै 

हृदयसे अहिंसा ओर सद्भावनाका समुद्र कोई महात्मा 
अहिंसा का अम्नत लिए क्‍यों खूंखार ओर बबंरोंके बीच छाती 
खोलकर चला जाता है १ उसे इस सिद्धान्त पर विश्वास रहता है 
कि-जव हमारे मनसें इनके प्रति लेशमात्र दुर्भाव नहीं है और हम 
इन्हें ग्रेम का अमृत पिलाना चाहते हैं तो ये कबतक हमारे सदूभाव 
को ठुकरायेंगे। उसका सहात्मत्व यही हे कि-बह सामनेंवाले व्यक्तिके. 
लगातार अनादर करनेपर भी सच्चे हृदयसे सदा उसकी हित- 
चिन्तना ही करता हैं। हम सब ऐसी जगह खड़े हुए हैं जहाँ चारों ओर 
हमारे भीतर बाहरके प्रभावको ग्रहण करने वाले कैमरे लगे हैं, और 
हंमारी प्रत्येक क्रियाका लेखा-जोखा प्रकृति की उस महाबहीमें 
अंकित होता जाता है, जिसका हिसाब-किताब हमें हर समय 
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भुगताना पड़ता है.। वह मुगतान कभी तत्काल हो जाता है और 
कभी कालान्तरमें | पापकमा व्यक्ति स्वयं अपनेमें शंकित रहता 
हे, ओर अपने ही मनोभावोंसे परेशान रहता है। उसकी यह 
परेशानी ही बाहरी वतावरणुसे उसकी इष्टसिद्धि नहीं करा पाती । 
चार व्यक्ति एक ही प्रकारके व्यापारमें जुटते हें, पर चारोंको 
अलग अलग ग्रकार का जो नक्ता-नुकसान होता है, वह अकारण 
ही नहीं है । कुछ पुराने ओर कुछ तत्काल्लीन भाव ओर वातावरणों 
का निचोड़ उन उन व्यक्तियोंके सफल, असफल या अद्धेसझल 
होनेमें कारण पड़ जाते हैं । पुरुष की बुद्धिमानी और पुरुषार्थ 
यही है कि वह सदभाव ओर प्रशर्त वातावरण का निर्माण करे। 
इसीके कारण वह जिनके सम्पकमें आता है उनकी सदूबुद्धि ओर 
हृदय की रुकान को अपनी ओर खींच लेता है, जिसका परिणाम 
होता हे-उसकी लोकिक कार्योकी सिद्धिमें अनुकूलताका मिलना। 
एक व्यक्तिके सदाचरण ओर सदूविचारोंकी शोहरत जब चारों ओर 
फेलती है, तो वह जहाँ जाता है, आदर पाता है, उसे सन्‍्मान मिलता 
ओर ऐसा वातावरण प्रस्तुत होता है, जिससे उप्ते अनुकूलता ही 
 अनुकूजता प्राप्त होती जाती है । इस वातावरणसे जो बाह्य विभूति 
या अन्य सामग्री का लाभ हुआ है उसमें यद्यपि परंपरासे 
व्यक्तिके पुराने संस्कारोंने काम किया हे, पर सीधे उन संस्कारोंने 
उन पदार्थों को नहीं खोंचा है | हाँ, उन पदार्थोके जुटने और 
जुटानेमें पुराने संस्कार ओर उसके प्रतिनिधि पुदूुगल द्र॒व्यके 
विपाकने वातावरण अवश्य बनाया है। उससे उन उन पदार्थों का 
संयोग ओर वियोग होता रहता हे। यह तो बलाबलकी बात 
है। मनुष्य अपनी क्रियाओंसे जितने गहरे या उथले संस्कार 
ओर प्रभाव, वातावरण ओर अपनी आत्मा पर डालता है उसीके 
तप्तम्यसे मनुष्योंके इंष्लानिष्ट का चक्र चलता हैं। हमारी 
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समभंमें तत्काल किसी कार्यका ठीक कार्यकारण भाव समभमें न भी 
आये, पर कोई भी काय अकारण नहीं हो सकता, यह एक अटल 
सिद्धान्त है । इसी तरह जीवन और मरणके क्रममें भी कुछ हमारे 
पुराने संस्कार ओर कुछ संसस्‍्कारप्रेरित ग्रवृत्तियाँ तथा इह लोकका 
ज्ञीवन व्यापार सब मिलकर कारण बनते हें । ु 

जब कोई भी प्राणी अपने पूर्व शरीर को छोड़ता है, तो उसके 
जीवन भरके विचारों, वचन व्यवहारों ओर शरीर की क्रियाओंसे 
जिस जिस अंकारके संस्कार आत्मा पर ओर 
.. आत्मासे चिरसंयुक्त कार्मण-शरीर पर पड़े हैं, 

की पक्रिया अर्थात्‌ कार्मण-शरीरके साथ उन संस्कारोंके 

प्रतिनिधिभूत पुदुगल द्रव्योंका जिस प्रकारके रूप, रस, गन्ध और 
स्पर्शादि परिणमनोंसे युक्त होकर सम्बन्ध हुआ है, कुछ उसी ग्रकारके 
अनुकूल परिणमनवाली परिस्थितिमें यह आत्मा नूतन जन्म ग्रहण 
करनेका अवसर खोज लेता है ओर वह पुराने शरीरके नष्ट होते ही 
अपने सूक्ष्म कामंण शरीरके साथ उस स्थान तक पहुँच जाता है। 
इस क्रियामें प्राणीके शरीर छोड़नेके समयके भाव और ग्रेरणाएँ बहुत 
कुछ काम करतीं हैं| इसीलिए जैन परम्परामें समाधिमरण को 
जीवन की अन्तिम परीक्षा का समय कहा हे; क्योंकि एक बार नया 
शरीर धारण करलेनेके बाद उस शरीर की स्थिति तक लगभग एक 
जेसी परिस्थियाँ बनी रहने की सम्भावना रहती हे। मरणकाल 
की इस उत्क्रान्तिको सम्हाल लेने पर प्राप्त परिस्थियोंके अनुसार 
बहुत कुछ पुराने संस्कार ओर बँथे हुए कर्मोंमें हीनाधिकता होने 
की सम्भावना भी उत्पन्न हो जाती है । 

जैन शास्त्रोंमें एक मरणान्तिक समुद्घात नाम की क्रिया का 
वर्णन आता है। इस क्रियामें मरण कालके पहले इस आत्माके 
कुछ प्रदेश अपने वर्तमान शरीर को छोड़कर भी बाहर निकलते हैं 


नूतन शरीर धारण 
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ओर अपने अगले जन्मके योग्यक्षेत्रकों स्पशे कर वापिस आ 
जाते हैं । इन प्रदेशीके साथ कामंण शरीर भी जाता है ओर उसमें 
जिस प्रकारके रूप, रस, गंध ओरस्पश आदिके परिणमनोंका तारतम्य 
है, उस ग्रकारके अनुकूल क्षेत्र की ओर ही उसका म्ुकाव होता है । 
जिसके जीवनमें सदा धर्म ओर सदाचार की परम्परा रही हे, 
उसके कार्मण शरीरमें प्रकाशमय, लघु ओर स्वच्छ परमाणुतओ्रों की 
बहुलता होती है । इसलिए उसका गमन लघु होनेके कारण 
स्वमावतः प्रकाशमय लोक की ओर होता है। ओर जिसके जीवनमें 
हत्या, पाप, छल, प्रपन्न, माया, मूर्ला आदिके काले, शुरू ओर 
मेले परमाणुओंका सम्बन्ध विशेषरूपसे हुआ है, वह स्वभावतः 
अन्धकार लोक की ओर नीचे की तरफ जाता है। यही बात सांख्य 
शाखरों में- क्‍ 
“धरमण गमनमूध्य गमनमघस्तात्‌ भवत्यधरमेंण ।? ( सांड्यका० ४४ ) 
इस वाक्यके द्वारा कही गई है। तात्पय यह है कि-आत्मा 
परिणामी होनेके कारण प्रतिसमय अपनी मन, वचन और कायकी 
क्रियाओंसे उनउन प्रकारके शुभ ओर अशुभ संस्कारोंमें स्वयं 
परिणत होता जाता है, ओर वातारणको भी उसी ग्रकारसे 
प्रभावित करता है । ये आत्मसंस्कार अपने पूर्बंबद्ध कार्मण 
शरीरमें कुछ नये कमंपरमाणुओंका सम्बन्ध करा देते हैं, जिनके 
'परिपाकसे वे संस्कार आत्मामें अच्छे या बुरे भाव पेदा कर 
हैं। आत्मा स्वयं उन संस्कारोंका कर्त्ता है और स्वयं ही उनके 
फलोंका मोक्ता है। जब यह अपने मूल स्वरूपकी ओर दृष्टि 
फेरता है, तब इस स्वरूपदशनके द्वारा धीरे-धीरे पुराने कुसंस्कारों- 
को काटकर स्वरूपस्थितिरूप मुक्ति पा लेता है। कभी-कभी 
अकन्हीं विशेष आत्माओंमें स्वरूपज्ञानकी इतनी तीत्र ज्योति जग 
जाती है, कि उसके महाप्रकाशमें कछुसंस्कारोंका पिण्ड क्षणभरमें 
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ही विलीन हो जाता है ओर यह आत्मा इस शरीरकों धारण 
किये हुए मी पूंबीतराग ओर पूर्णज्ञानी बन जाता है। यह जीव- 
न्मुक्त अवस्था हे। इस अवस्थामें आत्मगुणोंके घातक संस्कारोंका 
समूल नाश हो जाता है। भान्र शरीरकों घारण करनेमें कारणभूत 
छुछ अघातिया संस्कार शेष रहते हैं, जो शरीरके साथ, समाप्त 
हो जाते हैं; तब यह आत्मा पूर्णरूपसे सिद्ध होकर अपने 
स्वभावानुसार ऊध्वंगति करके लोकके ऊपरी छोरमें जा पहुँचता 
है। इस तरह यह आत्मा स्वयं कर्त्ता और स्वयं मोक्ता हे,. 
स्वयं अपने संस्कारों ओर बद्धकर्मोंके अनुसार असंख्य जीव- 
योनियोंमें जन्म मरणके भारको ढोता रहता है। यह स्वथा 
अपरिणामी ओर निलिप्न नहीं है, किन्तु प्रतिक्षण परिणामी हे ओर 
वैभाविक या स्वाभाविक किसी भी अवस्थामें स्वयं बदलनेवाला' 
हे। यह निश्चित हे कि एक वार स्वाभाविक अवस्थामें पहुँचने पर. 
फिर वैभाविक परिणमन नहीं होता, सदा शुद्ध परिणमन ही होता 
रहता है । ये सिद्ध कृतक्ृत्य होते हैं । उन्हें सथ्टि-कतेत्व आदिका 
कोई कार्य शेष नहीं रहता । ः ः 

संसारी जीव ओर पुदुगलोंके परस्पर प्रभावित करनेवाले 
संयोग-वियोगोंसे इस खष्टिका महाचक्र स्वयं चल रहा है। इसके 
लिए किसी नियंत्रक, व्यवस्थापक्, सुयोजक ओर 
हि निर्देशककी आवश्यकता नहीं हैे। भोतिक जगतकाः 
चालित है चेतन जगत स्वयं अपने बलावलके अनुसार निर्देशक: 
ओर प्रभावक बन जाता है । फिर यह आवश्यक भी नहीं है कि-प्रत्येकः 
भौतिक परिणमनक्रे लिए किसी चेतन अधिष्ठाता की नितान्त 
आवश्यकता हो । चेतन अधिड्डाताके बिना भी असंख्य भौतिक 
परिवर्तन स्वयमेव अपनी कारणसामग्रीके अनुसार होते रहते हें ॥ 
इस स्वभावतः परिणामी द्रव्योंके महा-समुदाय रूप जगतको, 


सष्टिचक्र स्वयं 
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किसीने सर्वश्रथम किसी समय चलाया हों, ऐसे कालकी कल्पना 
नहीं की जा सकती। इसीलिए इस जगतको स्वयंसिद्ध और. 
अनादि कहा जाता है। अतः न तो सर्वेप्रथम इस जगत यन्त्रको 
चलानेके लिए किसी चालकक्की आवश्यकता ह और न इसके. 
अन्तगंत जीबोंके पुण्य-पापका लेखा-जोखा रखनेवाले किसी महालेखक 
की, ओर न अच्छे-बुरे कर्मोंका फल देनेवाले, और स्वर्ग या नरक 
भेजनेबाले किसी महाप्रभु की ही । जो व्यक्ति शराब पियेगा उसका 
नशा तीत्र या मन्द रूपमें उस व्यक्तिको अपनेआंप आयगा ही | 
._ एक इंडवर संसारके प्रत्येक अणु-परमाणुकी क्रिग्राका संचालक 
बने ओर प्रत्येक जीवके अच्छे-बुरे कार्योका भी स्वयं वही प्रेरक 
हो और फिर वही बेठकर संसारी जीवोंके अच्छे-बुरे कार्मोका 
न्याय करके उन्हें सुगति और दुर्गतिमें भेजे, उन्हें सुख-दुख 
भोगनेकों विवश करे यह केसी क्रीड़ा है ! दुराचारके लिए 
प्रेरणा भी वही दे, और दण्ड भी वही। यदि सचनुच कोई 
एक ऐसा नियन्ता है तो जगतकी विषमस्थितिके लिए मूलतः 
वही जबाबदेह है । अतः इस भूल-भुलेयाके चक्रसे निकलकर हमें 
वस्तुस्वरूपकी दृष्टिसेही जगतका विवेचन करना होगा और 
उस आधारसे ही जब तक हम अपने ज्ञानकों सच्चेद शनकी भूमि पर 
नहीं पहुंचयेंगे, तव तक तत्त्वज्ञानकी दिश्ञामें नहीं बढ़ सकते। 
यह केसा अन्धेर हे कि-ईहबर हत्या करनेवालेकों भी प्रेरणा 
देता है, ओर जिसकी हत्या होती है उसे भी; और जब हत्या 
हो जाती है, तो वही एकको हत्यारा ठहराकर दण्ड भी दिलाता है। 
उसकी यह केसी विचित्र लीला है। जब व्यक्ति अपने कार्येमें स्वतन्त्र 
ही नहीं है, तब वह हत्याका कर्त्ता केसे ? अतः प्रत्येक जीव अपने 
कार्योका स्वयं प्रभु है, स्वयं कर्ता है और स्वयं भोक्ता है | 

अतः जगत कल्याणकी दृष्टिसे और वस्तुके स्वाभाविक 
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परिणमनकी स्थिति पर गहरा विचार करनेसे यही सिद्धान्त स्थिर 
होता है कि यह जगत स्वयं अपने परिणामी स्वभावके कारण 
ग्राप्त सामग्रीके अनुसार परिवरततमान है। उसमें विभिन्‍न व्यक्तियोंकी 
अनुकूलता और प्रतिकूलतासे अच्छेपन और बुरेपनकी 
कल्पना होती रहती है। जगत तो अपनी गतिसे चला जा रहा 
है। “जो करेगा, वही भोगेगा । जो बोयगा, वही काटेगा ।” यह 
एक स्वाभाविक व्यवस्था है। द्रव्योंके परिणमन कहीं चेतनसे 
प्रभावित होते हैं, कहीं अचेतनसे प्रभावित और कहीं परस्पर 
प्रभावित । इनका कोई निश्चित नियम नहीं है, जब जेसी सामग्री 
प्रस्तुत हो जाती है, तब बेसा परिणमन बन जाता है । 

जैसा कि ऊपरके विवेचनसे स्पष्ट होता है, कि यह जीव 
अपने संस्कारोंके कारण स्वयं बेधा हे और अपने पुरुषार्थसे 
जीवॉके भेद छूटकर मुक्त हो सकता है, उसीके अनुसार 
| जीव दो श्रेणियोंमें विभाजित हो जाते हैं। एक 
संसारी और _. कान असकरो गेनियोंमें 
संसारी--जो अपने संसस्‍्कारोंके कारण नाना योनिय 
शरीरोंकों घारणकर जन्म-मरण रूपसे संसरण कर 
रहे हैं। (२) दूसरे मुक्त--जो समस्त कमेसंस्कारोंसे छूटकर 
अपने शुद्ध चेतन्यमें सदा परिवर्तेमान हैं । जब जीब मुक्त होता 
हैं, तव वह दीपशिखाकी; तरह अपने ऊध्वे-गमन स्वभावके 
कारण शरीरके बन्धनोंको तोड़कर लोकामगमें जा पहुँचता है, ओर 
वहीं अनन्त काल तक शरुद्धचेतन्यस्वरूपमें लीन रहता है । उसके 
आत्मग्रदेशोंका आकार अन्तिम शरीरके आकारके समान बना रहता 
है; क्योंकि आगे उसके विस्तारका कारण नामकर्म नहीं रहता। 
जीबोंके प्रदेशोंका संकोच ओर विस्तार दोनों ही कर्मनिमित्तसे 
होते हैं। निमित्तके हट जाने पर जो अन्तिम स्थिति है, वही 
रह जाती हे । यद्यपि जीवका स्वभाव ऊपरको गति करनेका है 


मुक्त 
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किन्तु गति करनेमें सहायक धमंद्रव्य चू कि लोकके अन्तिम भाग तक 
ही है, अतः मुक्त जीवकी गति लोकाग्र तक ही होती है, आगे. 
नहीं । इसीलिए सिद्धोंको 'लोकाग्रनिवासी” कहते हैं | 
. सिद्धात्माएँ चूं कि शुद्ध हो गई हैं, अतः उनपर किसी दूसरे 
द्रव्य का कोई प्रभाव नहीं पड़ता; और न वे परस्पर ही प्रभावित 
होतीं हैं । जिनका संसारचक्र एक बार रुक गया फिर उन्हें संसारसें 
रुलने का कोई कारण शेष नहीं रहता । इसलिए इन्हें अनन्तसिद्ध 
कहते हैं । जीवकी संसार यात्रा कबसे शुरू हुईं, यह नहीं बताया: 
जा सकता; पर कब समाप्त होगी? यह निश्चित बताया जा सकता है 
असंख्य जीवोंने अपनी संसार यात्रा समाप्त करके मुक्ति पाई 
भी है। इन सिद्धोंके सभी गुणोंका परिणमन सदा शुद्ध ही 
रहता है। ये ऋतक्ृत्य हें, निरंजन हैं और केवल अपने जुद्ध 
चितपरिणमनके स्वामी हैं । इनकी यह सिद्धावस्था नित्य इस 
अथ्थंमें हे कि-वह स्वाभाविक परिणमन करते कहने पर भी कभी. 
विक्ृत या नष्ट नहीं होती । द 
यह प्रश्न प्रायः उठता है कि-“यदि सिद्ध सदा एकसे 
रहते हैं, तो उनमें परिणमन मानने की क्‍या आवश्यकता है ९? 
परन्तु इसका उत्तर अत्यन्त सहज है। ओर वह यह है कि-जब 
व्यकी मूलस्थिति ही उत्पाद, व्यय ओर धोव्यरूप है, तब किसी 
भी द्रव्य को चाहे वह शुद्ध हो या अशुद्ध, इस मूलस्वभाव का: 
अपवाद केसे माना जा सकता है ९ उसे तो अपने मूल स्वभावके 
अनुसार परिणमन करना ही होगा | चूं कि उनके विभाव परिणमन 
का कोई हेतु नहीं है, अतः उनका सदा स्वभावरूपसे ही परिणमन 
होता रहता है। कोई भी द्रव्य कभी भी परिणमनचक्रसे बाहर नहीं 
जा सकता | तब परिएमनका क्या प्रयोजन ९? इसका सीधा उत्तर 
हे-स्वभाव! -। चूँकि श्रत्येक द्रव्य का यह निञ्ञ स्वभाव हे, 
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अत्तः उसे अनन्त काल तक अपने स्व॒भावमें रहना ही होगा। द्रव्य 
अपने अगुरूलघु गुणके कारण न कम होता है ओर:न बढ़ता हे। 
चह परिणमन की तीरुण धार पर चढ़ा रहनेपर भी अपना द्रव्यत्व 
नष्ट नहीं होने देता। यही अनादि अनन्त अविच्छिन्नता द्रव्यत्व हे, 
और यही उसकी अपनी मोलिक विशेषता है। अगुरुलघु गुणके 
कारण उसके न तो अदेशोंमें ही न्‍्यूनाधिकता होती है, ओर न 
गुणोंमें ही । उसके आकार और प्रकार भी सन्तुलित रहते हैं । 
सिद्धका स्वरूप निम्नलिखित गाथामें बहुत स्पष्ट रूपसे कहा 
गया है- क्‍ 3 
''णिक्षम्मा अध्युणा किचूणा चसमदेहदी सिद्धा | _ 
लोयग्गठिदा णित्चा उप्पादवएहिं संजुत्ता ॥? 
या -नियमसार गा० ७२ 
अर्थात-सिद्ध ज्ञानावरणादि आठ कर्मोंसे रहित हैं | सम्यक्त्व 
ज्ञान, दशेन, वीर, सृक््मत्व, अवगाहनत्व अगुरुलघुत्त ओर 
अव्याबाध इन आठ गुणोंसे युक्त हैं। अपने पूर्व अन्तिम शरीरसे 
बुछ न्‍्यून आकारवाले हैं। नित्य हैं और उत्पाद-व्ययसे युक्त 
हैं, तथा लोकके अग्मभागमें स्थित हैं । न ह 
इस तरह जीवद्रव्य संसारी ओर मुक्त दो प्रकारोंमें विभाजित 
होकर भी मूल स्वभावसे समान गुण ओर समानशक्तिवाला है । 
२ पुदुगल द्वव्य-- द डर का 
“पुदूगल? द्रव्य का सामान्य लक्षण' हे-हूप, रस, गन्ध और 
स्पशेसे युक्त होना । जो द्रव्य स्कन्ध अवस्थामें पूरण अथात्‌ अन्य 
अन्य परमाणुओंसे मिलना और गलन अथोत्‌ छुछ 
परमाणुओंका विछुड़ना, इस तरह उपचय और अपचय 
को प्राप्त होता रहता है, वह 'पुदूगल? कहलाता है। समस्त दृश्य जगत 


५ “स्पशंरसगन्धवर्ण वन्‍्त: पुद्गला४? - तत्वार्थ सू० शाररे 
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इस पुदूगल' का ही विस्तार है। मूल दृश्टिसे पुद्गलद्ग॒व्य परमाणु- 
रूप ही है। अनेक परमाणुओंसे मिलकर जो स्कन्ध बनता हैं, 
बह संयुक्तद्रव्य ( अनेकद्॒व्य ) है। स्कन्धपर्याय स्कन्धान्तगंत सभी 
पुद्गल परामाणुओं की संयुक्त पर्याय है। वे पुदू्गल परमाणु जब 
तक अपनी बंध शक्तिसे शिथिल या निबिड़ रूपसें एक दूसरेसे जुटे 
रहते हैं, तब तक स्कन्ध कहे जाते हें । इन स्कन्धोंका बनाव 
ओर कर परमाणुओं की बंध शक्ति ओर भेद शक्तिके कारण 
होता है । न आम 38 


प्रत्येक' परमाणुमें स्वभावसे एक रस, एक रूप, एक गन्ध ओर 
दो स्पद होते हैं। लाल, पीला, नीला, सफेद ओर काला इन 
पाँच रूपोंमेंसे कोई एक रूप परमाणुमें होता है जो बदलता भी रहता 
है । तीता, कडुबा, कषायला, खड्टा और मीठा इन पाँच रसोंमेंसे 
कोई एक रस परमाणुओं में होता है, जो परिवर्तित भी होता रहता 
है । सुगन्ध और दुर्गन्‍्ध इन दो गन्धोंमें से कोई एक गन्ध पर- 
परमाणुमें अवश्य होती है। शीत और उष्ण, स्निग्ध और रूक्ष, इन 
दो युगलोंमेंसे कोई एक एक स्पर्श अर्थात्‌ शीत ओर उष्णमेंसे एक 
ओर स्निग्ध तथा रूच्षमेंसे एक, इस तरह दो स्पशे प्रत्येक परमाणुमें 
अवश्य होते हैं । बाकी मृदु, केश, गुरू ओर लघु ये चार स्पश 
स्कन्ध अवस्थाके हैं। परमाणु अबस्थामें ये नहीं होते | यह एक- 
प्रदेशी होता है । यह स्कन्धों का कारण भी है ओर स्कन्धोंके 
भेदसे उत्पन्न होनेके कारण उनका कार्य भी है। पुड्ल की परमाणु 
अवस्था स्वाभाविक पर्याय हे, ओर स्कन्ध अवस्था विभाव 
पर्य्याय है। द 


द रे “पंचास्तिकाय गा०.८१ 
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सस्‍्कन्ध अपने परिणमनों की अपेक्षा छह अकारके होते हैं. 

(१) अतिस्थूल-स्थूल ( बादर-बादर )-जो स्कन्ध छिन्न भिन्न होने पर 
स्कन्धोंके स्वयं न मिल सकें वे लकड़ी, पत्थर, पर्वत प्रथ्वी आदि 
भेद अति स्थूल-स्थूल हैं । क्‍ 

(२) स्थूल (बादर)-जो स्कनन्‍्ध छिन्न भिन्न होने पर स्वयं 
आपसमें मिल जॉँय वे स्थूल स्कन्ध हैं. । जैसे कि दूध, घी, तेल, 
पानी आदि | द 

(३) स्थूल-सूक्म (बादर-सूक्ष्म) -जो स्कन्ध दिखनेमें तो स्थूल 
हों लेकिन छेंदने भेदने ओर ग्रहण करनेमें न आवें वे छाया 
प्रकशा अन्धकार चांदनी आदि स्थूल-सूह्रम स्कन्ध है. 

(४) सूक्ष्म-स्थूल ( सूक्ष्मबादर )-जो सूक्ष्म होकरके भी स्थूल 
रूपमें दिखें वे पाँचों इन्द्रियोंके विषय-स्पशे, रस, गन्ध, वर्ण और 
शब्द सूच्मस्थूल स्कन्ध हैं । क्‍ 

(५) सूक्ष्म-जो सूक्म होनेके कारण इन्द्रियोंके द्वारा ग्रहण न 
किये जा सकते हों, वे कर्मंवर्गणा आदि सूक्ष्मस्कन्ध हैं। 

(६) अतिसूच्म--क्मवर्गणासे भी छोटे इयेणुक स्कन्ध तक 

सूक्ष्म-सूक्ष्म है। क्‍ 
के परमाणु परमातिसूक्ष्म है। वह अविभागी है। शब्द का कारण 
होकर भी स्वयं अशब्द है, शाश्वत होकर भी उत्पाद ओर व्ययवाला 
है यानी त्रयात्मक परिणंमन करनेवाला है । कम 

शुड्नल द्रव्यके स्कन्ध, स्कन्धदेश, स्कन्धप्रदेश और परमाणु 
१ “अइथूलथूलथूलं थूलं सहुमं च सुहुमथूलंच ॥#. 
सुहु्म॑ं अइसुहुमं इंति घरादियं हाई छुब्मेयं ॥ के 
| “नियमसार ग।० २१-२४ 
२  : खंधा य खंधदेसा खंघपदेसा य होति परमाणू। ह 
इदि ते. चदुव्वियप्पा पुग्गलकाया मुणेयव्या ॥? 
हक 9 ' -पशञ्चास्तिकाय गा ० ७४-७* 
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ये चार विभाग भी होते हैं । अनन्तानन्त परमाणुओंसे 
स्कन्घ बनता है, उससे आधा स्कन्धदेश ओर 
स्कन्धदेशका आधा स्कनन्‍्धप्रदेश होता है । 
परमाणु सर्वतः अविभागी होता है। इन्द्रियाँ, 
शरीर, मन, इन्द्रियोंके विषय ओर इवासोच्छूबास आदि सब कुछ 
पुदूगल द्रंव्यके ही विविध परिणमन' हैं । 


इन परमाणुओं में स्वाभाविक स्निग्धता ओर रूक्षृता होनेके 
कारण परस्पर बन्ध' होता है, जिससे स्कन्धोंकी उत्पत्ति होती 
अत है। सस्‍्कनध ओर हे रूक्ष गुणोंके शक्त्यंशकी अपेक्षा 
असंख्य भेद होते हैं; ओर उनमें तारतम्य भी होता रहता 
हे। एक शब्त्यंश ( जघन्यगुण ) वाले स्निग्य ओर 
रूत्त परमाणुओंका परस्पर बन्ध ( रासायनिक सिश्रण ) नहीं 
होता । स्निग्ध ओर स्निग्ध, रू और रूक्ष, स्तिग्ध ओर रूश्ष, 
तथा रूक्ष ओर स्निग्ध परमाणुओंमें बन्ध तभी होगा, जब इनमें 
परस्पर गुणोंके शक्त्यंश दो अधिक हों, अथात्‌ दा गुणवाले 
स्निन्‍ध या रूच्ष परमाणुका बन्ध चार गुणवाले स्निग्ध या रूक्ष 
परमाणुसे होगा । बन्चकालमें जो अधिक गुणवाला परमाणु हैं, बह 
कम गुणवाले परमाणुका अपने रूप, रस, गन्ध ओर स्पश रूपसे 
परिणमन करा लेता है। इस तरह दो परमाणुओंसे इथधणुक, तीन 
परमाणुओंसे उयणुक और चार पाँच आदि परमाणुओंसे चतुरणुक, 


स्कन्द आदि 
चार भेद 


प्रक्रिया 


१ “शरीखाड्मनःप्राणापानाः पुदुगलानाम । 
-तल्वार्थवूत्र ११६ 
रा स्निग्धरूकत्वाद्‌ बन्धड। । न जघन्यगुणानाम्‌ । गुणुसाम्ये 
सहशानाम। दृवधिकादिगुणानां तु | बन्चेडधिको पारिणामिकों च |?? 
...-तत्तार्थसूत्र ५।३३-३ ७ 
१२ 
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पत्चाणुक आदि स्कन्घ उत्पन्न होते रहते हैं । महास्कन्धोंके भेदसे भी 
दो अल्प स्कन्ध हो सकते हैं । यानी स्कन्ध, संघात ओर भेद दोनोंसे 
बनते हैं । स्कन्ध अवस्थामें परमाणुओंका परस्पर इतना सूक्म 
परिणमन हो जाता है कि-थोड़ीसी जगहमें असंख्य परमाणु समा 
जाते हैं। एक सेर रूई और एक सेर लोहेमें साधारणतया परमा- 
णुओंकी संख्या बराबर होने पर भी उनके निबिड ओर शिथित्र 
बन्धके कारण रूट थुलथुली हे आर लोहा ठोस । रू अधिक 
स्थानकों रोकती हे ओर लोहा कम स्थानको । इन पुदुगलोंके इसी 
सुद्रम परिणमनके कारण असंख्यातप्रेदेशी लोकमें अनन्तानन्त 
परमाणु समाए हुए हैं। जैसा कि पहले लिखा जा चुका है कि- 
प्रत्येक द्रव्य परिणामी हें। उसी तरह ये पुद्गल द्रव्य भी उस परि- 
णुमनके अपवाद नहीं हें, ओर प्रतिक्षण उपयुक्त स्थूल बादरादि 
स्कन्धोंके रूपमें वनते बिगड़ते रहते हें । 
'जब्द, बन्ध, सूक्ष्मता, स्थूलता, संस्थान, भेद, अन्धकार, 
छाया, प्रकाश, उद्योत और गर्मी आदि पुदुगल द्रव्यको ही पायें 
हैं । शब्दकों वेशेषिक आदि आकाशका गुण मानते हैं, 
किन्तु आजके विज्ञानने अपने रेडियो और ग्रामाफोंन 
आदि विविध य॑त्रोंसे शब्दको पकड़कर ओर उसे इंछट स्थान . 
पर्याय हैं. में भेजकर उसकी पोद्गलिकता प्रयोगसे सिद्ध कर दी 
है । यह शब्द पुद्गलके द्वारा महण किया जाता है, पुदूगलसे धारण 
किया जाता है, पुद्गलोंसे रुकता है, पुद्गलोंको रोकता है, पुद्गल 
कान आदिके परदोंका फाड़ देता है ओर पोद्गलिक वातावरणमें 
अनुकम्पन पेदा करता है, अतः पोद्गलिक है । स्कन्धोंके परस्पर 


शब्द आदि 
पुदंगलकी 


पे 'शब्दबन्धसौर्म्यस्थौल्यसंस्थानमेदतमश्छायातपोद्योतवन्तश्च [2 
-तत्त्वाथंसूत्र ५। २४ 
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संयोग, संघर्षण और विभागसे शब्द उत्पन्न होता है। जिह्ा ओर 
तालु आदि के संयोगसे नाना गरकारके साषात्मक प्रायोगिक शब्द 
उत्पन्न होते हैं। इसके उत्पादक उपादान कारण तथा स्थूल निमित्त 
कारण दोनों ही पोद्गलिक हैं । 

जब <दो स्कन्धोंके संवर्षसे कोई एक शब्द उत्पन्न होता है, तो 
वह आस पासके स्कन्धोंकी अपनी शक्तिके अनुसार शब्दायमान कर 
देता हैं, अर्थात्‌ लसके निमित्तसे उन स्कन्धोंमें भी शब्दपयोय उत्पन्न 
हो जाती है | जेसे जलाशयमें एक कंकड़ डालने पर जो प्रथम लहर 
उत्पन्न होती है, वह अपनी गतिशक्तिसे पासके जल को ऋमशः 
तरंगित करती जाती हे ओर यह “वीचीतरंगन्याय” किसी न 
किसी रूपमें अपने वेगके अनुसार काफी दूर तक चाल्मू रहता है। 

शब्द केवल शक्ति नहीं है, किन्तु शक्तिमान्‌ पुदुगल द्रव्य स्कन्घ 

हैं, जो वायु स्कन्धके द्वारा देशान्तरकों जाता हुआ आसपासके 
बातावरणकों कनमझनाता जाता है । यंत्रोंसे 
है डसंकी गति बढ़ाई जा सकती है और उसकी 

नहीं है सूच््म लहरको सुदूर देश से पकड़ा जा सकता 
है। वक्ताके तालु आदि के संयोगसे उत्पन्न हुआ एक शब्द मुखसे 
बाहर निकलते ही चारों तरफके वातावरणकों उसी शब्द रूप कर 
देता है। वह स्वयं भी नियत दिशामें जाता है ओर जाते जाते, श॒ 
से शब्द ओर शब्दसे शब्द पैदा करता जाता है । शब्दके जानेंका 
अर्थ शब्दपर्यायवाले स्कन्धका जाना हे ओर शब्दकी उत्पत्तिका भी 
अथ है आसपासके स्कन्धोंमें शब्द्पयायका उत्पन्न होना तात्पय॑ 
यह कि-शद्द स्वयं द्रव्यकी पर्याय है, और इस पर्यायके आधार हें 
घुदगल स्कन्ध । अमूर्तिक आकाशके गुणमें ये सब नाटक नहीं हो 
सकते । अमूत द्रंव्यका गुण तो अमूत्ते ही होगां, बह मूत्तके द्वारा 
गहीत नहीं हो सकता। 


शब्द शाक्तरूप 


श्८० ... . जेनदशन 


विश्वका समस्त वातावरण गतिशील पुदूगलपरभाणु और 
स्‍्कन्धोंसे निर्मित हे | उसीमें परस्पर संयोग आदि निमित्तोंसे गर्मी, 
सर्दी, प्रकाश, अन्धकार, छाया आदि पर्यायें उत्पन्न होतीं ओर नष्ट 
होती रहती हैं । गर्मी, प्रकाश ओर शब्द ये केवल शक्तियाँ नहीं हे, 
क्योंकि शक्तियाँ निराश्रयथ नहीं रह सकतीं । वे तो किसी न किसी 
आधारमें रहेंगी और उनका आधार हे-यह पुदुगल द्रव्य ॥ 
परमाणुकी गति एक समयमें लोकान्त तक (चोदह राजु ) हो 
सकती है, और वह गतिकालमें आस पासके वातावरणको: 
प्रभावित करता हुआ जाता है। प्रकाश ओर शब्दकी गतिका 
जो लेखा-जोखा आजके विज्ञानने लगाया है, वह परमाणुकी इसः 
स्वाभाविक गतिका एक अल्प अंश हैं। प्रकाश ओर गर्मीके स्कन्ध 
एक देशसे सुदूर देश तक जाते हुए अपने वेग (0758 ) के 
अनुसार वातावरणको प्रकाशसय और गर्मी पर्यायसे युक्त बनाते: 
हुए जाते हैं । यह भी संभव है कि जो प्रकाश आदि स्कन्ध बिजलीके. 
टाचे आदिसे निकलते हैं, वे बहुत दूर तक स्वयं चले जाते हैं, और 
अन्य गतिशील पुदूगल स्कन्धोंकों प्रकाश, गर्मी या शब्द्रूप पर्याय 
धारण कराके उन्हें आगे चला देते हैं । आजके वेज्ञानिकोंने 
तो बेतारका तार ओर बिना तारके टेलीफोनका भी आवि« 
घ्कार कर लिया है| जिस तरह हम अमेरिकामें बोले गए. 
शब्दकों यहाँ सुन लेते हैं, उस तरह अब बोलनेवालेके फोटोको 
भी सुनते समय देख सकेंगे। क्‍ 
यह सब शब्द, आकृति, प्रकाश, गर्मी, छाया, अन्धकार 
आदिका परिवहन तीतब्र गतिशील पुदूगलस्कन्धोंके द्वारा ही हो 
पुद्गलके खेल. दी है। परमाणु बमकी विनाशक शक्ति ओर 
हॉइड्रोजन बमकी महाप्रलय शक्तिसे हम पुदूगलः 

परमाणुकी अनन्त शक्तियोंका कुछ अन्दाज लगा सकते हैं।.. 
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एक दूसरेके साथ बेँधना, सूह्मता, स्थूलता, चोकोण षट्कोण 
आदि विविध आक्ृतियाँ, सुहावनी चाँदनी, मंगलमय उषाकी लाली 
आदि सभी छुछ पुद्गल स्कन्धोंकी पर्यायें हें । निरन्तर गतिशील 
ओऔर उत्पाद-व्यय -धोव्यात्मक परिणमनवाले अनन्तानन्त परसाणुओं 
के परस्पुर संयोग ओर विभागसे कुछ नेसर्गिक और छुछ प्रायोगिक 
परिणमन इस बिश्वके रंगमन् पर प्रतिक्षण हो रहे हैं। ये सब साया 
या अविद्या नहीं हैं, ठोस सत्य हैं । स्वप्नकी तरह काल्पनिक नहीं 
हैं, किन्तु अपनेमें वास्तविक अस्तित्व रखनेवाले पदार्थ हैं | विज्ञानने 
एटममें जिन इलेक्ट्रोन और प्रोटोनकी अविराम गतिसे चक्कर लगाते 
हुए देखा हैं, वह सूक्ष्म या अतिसूक्ष्म पुदुगल स्कन्धमें बंधे हुए 
परमाणुओंका ही गतिचक्र है। सब अपने अपने क्रम से जब 
जैसी कारण सामग्री पा लेते हैं, बैसा परिणमन करते हुए अपनी 
अनन्त यात्रा कर रहे हैं। पुरुषकी कितनीसी शक्ति ! वह कहाँ तक 
इन द्रव्योंके परिणमनोंको प्रभावित कर सकता हे? हाँ, जहाँ 
तक अपनी सूझ-बूक और शक्तिके अज्ुसार वह अन्त्रोंके द्वारा 
इन्हें प्रभावित और नियन्त्रित कर सकता था, वहाँ तक उसने किया 
भी है। पुद्गलका नियन्त्रण पौदूगलिक साधनोंसे ही हो सकता हे 
ओर वे साधन भी परिणमनशील हैं। अतः हमें द्रव्यको मूल 
स्थितिके आधारसे ही तत्त्वविचार करना चाहिये ओर विश्व 
व्यवस्थाका आधार ढ्ड़्ना चाहिए | द हे 
.. सूय आदि प्रकाशयुक्त द्वव्यके निमित्तसते आसपासके पुदूगल 
स्कन्ध भासुररूपकों धारण कर प्रकाश स्कन्ध बन जाते हैं। इसी 
प्रकाशकों जितनी जगह कोई स्थूल स्कन्ध यदि रोक 
हे लेता है तो उतनी जगहके स्कन्ध काले रूपकी धारण 
ही पर्याय है | कक 
कर लेते हैं, यही छाया या अन्धंकार है | ये सभी 
सुदूगल द्रव्यके खेल हैं। केवल मायाकी आंखमिचोनी नहीं हे 


छाया पुद्गलकी 


श्टर जेनदर्शन 


ओर न एकोऊहं बहु स्थामः की लीला। ये तो ठोस बजनदार 
परमाथसत्‌ पुदूगल परमाणुओंकी अविराम गति और परिणतिके 
वास्तविक दृश्य हैं। यह आंख मूँदकर की जानेवाली भावना नहीं: 
है, किन्तु अयोगशालामें रासायनिक प्रकियासे किये जानेबाले प्रयोग- 
सिद्ध पदार्थ हैं। यद्यपि पुदूगलाणुओंमें समान अनन्त भक्ति है, 
फिर भी विभिन्न स्कन्धोंमें जाकर उनकी शाक्तियोंके भी जुदे 
जुदे अनन्त भेद हो जाते हैं। जेसे प्रत्येक परमाणुमें सामान्यतः 
मादकशक्ति होने पर भी उसकी प्रकटताकी योग्यता महुवा 
दाख ओर कोदों आदिके स्कन्धोंमें ही साज्ञात्‌ दे, सो भी अमुक 
जलादिके रासायनिक मिश्रण से । ये पर्याययोग्यताएँ कहलातीं 
दे, जो सन उन स्थूल पर्यायोंमें प्रकट होती हैं | और इन स्थूल 
पर्यायोंके घटक सूक्ष्म स्कन्ध भी अपनी उस अवस्थामें विशिष्ट 
शक्तिको घारण करते हैं । 


आधुनिक विज्ञानने पहले ६२ मोलिक तत्त्व ( 776776768 ) 
खोजे थे । उन्होंने इनके वजन और शक्तिके अंश निश्चित किये 
एक ही पुदूगल » | भोलिक तत्त्वका अर्थ होता हे-एक तत्त्वका 
५. दूसरे रूप न होना |” परन्तु अब एक एटम 
(5609 ) ही मूल तत्त्व बच गया है। यही 
एटम अपनेमें चारों ओर गत्तिशील इलेक्ट्रोन और प्रोटोनकी 


संख्याके भेदसे ऑक्सीजन, हॉइड्रोजन, चांदी, सोना, लोहा, ताँबा, 
यूरेनियेम, रेडियम आदि अवस्थाओंकों धारण कर लेता है। 
आऑकसीजनके अमुक इलेक्ट्रोन या प्रोटोनको तोड़ने या मिलाने पर 
वही हॉइड्रोजन्‌ बच जाता हे । इस तरह ऑक्सीजन और 


हॉइड्रोजन दो मोलिक न होकर एक तत्त्वकी अवस्थाविशेष ही 


सिद्ध होते हैं| मूलतत्त्व केवल अणु (॥600 ) हैं।.. हि 
नेयायिक-बेशेषिक प्रथिवीके परमाणुओंमें रूप, रस, गन्ध और 


मौलिक है 


पुद्गलद्॒व्य विवेचन... .. श्दरे 


स्पशे, आदि चारों गुण, जलके परमाणुओंमें रूप, रस ओर स्पशे 
ये तोन गुण, अग्निके परमाणुओंमें रूप ओर स्पशे ये दो गुण 
ओर वायुमें केवल स्पर्श, इस तरह गुणभेद 
मानकर चारोंकों स्पतन्त्र द्रव्य मानते हैं, किन्तु 
जब प्रत्यक्षसे सीपमें पड़ा हुआ जल, पाथिद. 
मोती बन जाता है, पार्थिव लकड़ी अग्नि बन जाती है, अभ्नि भस्म 
बन जाती है, पार्थिव हिम पिघलकर जल हो जाता है ओर 
ऑक्सीजन ओर हाइडोजन दोनों वायु मिलकर जल बन जाती 
है, तब इनमें परस्पर गुणभेदकत जातिसेद सानकर प्रथक द्रव्यत्व 
केसे सिद्ध हो सकता हे? जेनदशनलने पहले से ही समस्त 
पुदूगल परमाणुओंका परस्पर परिणमन देखकर एक ही पुदुगल 
द्रव्य स्वीकार किया है । यह तो हो सकता है कि-अवस्थाविशेष 
में कोई गुण प्रकट हों ओर कोई अग्रकट । अग्निमें रस अप्रकट रह 
सकता है, वायुमें रूप ओर जलमें गन्ध, किन्तु उक्त द्॒व्योंमें उन 
गुणोंका अभाव नहीं माना जा सकता। यह एक सामान्य नियम 
है कि-जहाँ स्पश होगा वहाँ रूप, रस ओर गन्ध अवश्य ही 
गेंगे इसी तरह जिन दो पदार्थोका एक दूसरेके रूपसे परिणुमन 
हो जाता है वे दोनों प्रथक जातीय द्रव्य नहीं हो सकते । इसीलिए 
आजके विज्ञानको अपने श्रयोगोंसे उसी एकजातिक अणुवाद पर 
आना पड़ा है । 


यद्यपि विज्ञान प्रकाश, गर्सी ओर शब्द को अभी केबल 

( ॥770789 ) शक्ति मानता है | पर, वह शक्ति निराधार न होकर 
प्रकाश और गर्मी सीन किसी ठोस आधारमें रहने वाली ही 
भा शक्तियाँ नहीं सिद्ध होगीं; क्‍योंकि शक्ति या गुण निराश्रय 
; नहीं रह सकते । उन्‍हें किसी न किसी मोलिक - 
द्रव्यके आश्रयमें रहना ही होगा । ये शक्तियाँ जिन साध्यमोंसे गति 


प्रथिवी आदि 
स्वतन्त्र द्रव्य नहीं 


श्ष््ड जैनदर्शन 


करती हैं, उन माध्यमों को स्वयं उस रूपसे परिणत कराती हुई ही 
जाती हैं । अतः यह प्रश्न मनमें उठता है कि-जिसे हम शक्तिक्री 
गति कहते हैं वह आकाशमें निरन्तर प्रचित परमाणुओ्रोंमें अविराम 
गतिसे उत्पन्न होनेबाली शक्तिपरंपरा ही तो नहीं है ? हम पहले 
बता आये हैं कि-शब्द गर्मी ओर प्रकाश किसी निरचित, दिशाकों 
गति भी कर सकते हें ओर समीपके बातावरणकों शब्दायमान 
प्रकाशभान और गरम भी कर देते हैं । यों तो जब प्रत्येक परमाणु 
गतिशील है ओर उत्पाद-वयय स्वभावके कारण ग्रतिक्षण नूतन 
पर्यायों को धारण कर रहा है, तब शब्द, अकाश और गर्ीका 
इन्हीं परमाणुओंकी पर्याय साननेमें ही वस्तुस्वरूपका संरक्त॒श 
रह पाता है | 


जेन अन्थोंमें पुदुगल द्वव्योंकी जिन कर्मवर्गणा, नोकमवर्गणा, 
आहारवर्गणा, भाषावर्गणा आदि रूपसे २३ ग्रकारकी वर्गंणाओं- 
का वर्णन मिलता है, वे स्व॒तन्त्र द्रव्य नहीं है। एक ही पुदूगल- 
जातीय स्कन्धोंमें ये विभिन्न प्रकारके परिशमन, विभिम्न सामग्रोके 
अनुसार विभिन्न परिस्थितियोंमें बन जाते हैं । यह नहीं है कि जो 
परमाणु एक बार कर्मवर्गणा रूप हुए है; वे सदा कर्मवर्गणा रूप ही 
रहेंगे, अन्य रूप नहीं होंगे, या अन्यपरमाणु कर्मेवर्गणा रूप न हो 
सकेंगे। ये भेद तो विभिन्न स्कन्ध अबस्थामें विकसित शक्ति- 
भेदके कारण हैं। प्रत्येक द्रव्यमें अपनी अपनी द्रव्यगत मूल 
योग्यताओंके अनुसार, जेंसी जेसी सामग्रीका जुटाव हो जाता हे, 
वेसा वेसा प्रत्येक परिणमन संभव है । जो परमाणु शरीर अवस्थामें 
नोकमंबगंणा बनकर शामिल हुए थे वही परमाणु सृत्युके बाद 
शरीरके खाक हो जाने पर अन्य विभिन्न अवस्थाओं को भ्राप्त हो 


१ देखो, गोम्मय्सार जीवकाण्ड' गाथा ५४६३-६४ 


पुद्गलह्ृव्य विवेचन श्प््‌ 


जाते हैं । एकजातीय द्र॒व्योंमें किसी भी द्रव्यव्यक्ति के परिण- 
मनोंका बंधन नहीं लगाया जा सकता | 

यह ठीक है कि कुछ परिणमन किसी स्थूलपर्यायको प्राप्त 
युदगलोंसे साज्षात्‌ हो सकते हें, किसीसे नहीं । जेसे मिट्टी 
अवस्थः को प्राप्त पुदूगल परमाणु ही घट अवस्था को धारण कर 
सकते हैं, अम्नि अवस्था को प्राप्त पुदूगल परमांणु नहीं, यद्यपि 
अग्नि और घट दोनों ही पुद्गलकी ही पर्यायें हें । यह तो संभव हे 
कि अग्रिके परमाणु काल्ान्तरसें मिट्॒टी बन जाये और फिर घड़ा 
बनें; पर सीधे अग्निसे घड़ा नहीं बनाया जा सकता। मूलतः 
युद्गल परमाणुओंमें न तो किसी प्रकारका जातिभेद है, न 
शक्तिसेद हे ओर न आकारभेद ही। ये सब भेद तो बीचकी 
स्कन्ध पर्यायोंमें होते हें । 

पुदंगल परमाणु स्वभावत्तः क्रियाशील है । उसकी गति तीव्र, 
मन्द और मध्यम अनेक प्रकारकी होती है । उसमें वजन भी होता 
है, किन्तु उसकी प्रकटता स्कन्ध अवस्थामें होती हे । 
इन स्कनन्‍्धोंमें अनेक ग्रकारके स्थूल सूहुम प्रतिघाती 
ओर अगप्रतिघाती परिणशमन अवस्थाभेदके कारण सम्भव होते 
हैं । इस तरह यह अणुजगत्‌ अपनी बाह््राभ्यन्तर सामग्रीके 
अनुसार दृश्य ओर अहृरय अनेक प्रकारकी अवस्थाओंको स्वयमेव 
धारण करता रहता है। उसमें जो कुछ भी नियतता या अनियतत्ता, 
व्यवस्था या अव्यवस्था है, वह स्वयमेव हे । बीचके पड़ावमें पुरुष 
का प्रयत्न इनके परिणसनोंकों कुछ काल तक किसी विशेष रूपसें 
प्रभावित ओर नियन्त्रित भी करता है। बीचमें होनेवाली अनेक 
अवस्थाओंका अध्ययन ओर दशेन करके जो स्थूल कार्यकारण- 
भाव नियत किये जाते हें, वे भी इन द्रव्योंकी मलयोग्यताओंके ही 
आधारसे किये जाते हैं । । द 


गतिशीलता 


श्षद . जैनदशन 


-४ चघमद्रब्य और अधम द्वव्य- 

अनन्त आकाश लोकके अमुक आकारको निश्चित करनेके 
लिए यह आवश्यक हे कि कोई ऐसी विभाजक रेखा किसी 
वास्तविक आधारपर ।नरिंचत हो, जिसके कारण 
जीव और पुदूगलोंका गमन वहीं तक हो सके 
बाहर नहीं | आकाश एक अमृत, अखण्ड ओर 


अनन्‍्तग्रदेशी द्रव्य है। उसकी अपनी सब जगह एक सामान्य 
सत्ता है । अतः उसके अमुक प्रदेशों तक पुदूगल ओर जीवोंका 
गमन हो ओर आगे नहीं, यह नियन्त्रण स्वयं अखण्ड आकाशद्रव्य 
नहीं कर सकता, क्योंकि उसमें प्रदेशभेद होकर भी स्वसावभेद 
नहीं है। जीव और पुदूगल स्वयं गति स्वभाववाले हैं, अतः 
यदि वे गति करते हैं तो स्वयं रुकनेका प्रश्न ही नहीं हैं, इसलिए 
जेन आचायोने लोक और अलोकके विभागके लिए लोकवर्ती 
आकाशके बराबर एक अमर्तिक निष्किय और अखण्ड धर्म द्रव्य 
माना हैं, जो गतिशील जीव और पुदूगलोंकोी गमन करनंमें 
साधारण कारण होता है। यह किसी भी द्रव्यको प्ररणा करके नहीँ 
चलाता, किन्तु ज्ञों स्वयं गति करते हैं, उनको माध्यम बनकर 
सहारा देता हैं। इसका अस्तित्व लोकके भीतर तो साधारण है पर 
लोककी सीमाओं पर नियन्त्रकके रूपमें है । सीमाओंपर पता चलता 
है कि धर्म द्रव्य भी कोई अस्तित्वशाली द्रव्य है, जिसके कारण 
समस्त जीव ओर पुदूगल अपनी यात्रा उसी सीमा तक समाप्त 
करनेकों विवश हैं, उससे आगे नहीं जा सकते । 

जिस प्रकार गतिके लिए एक साधारण कारण घसद्रव्य 
अपेक्षित हे, उसी तरह जीव ओर पुदूगलोंकी स्थिति के लिए भी 
एक साधारण कारण होना चाहिए, और वह हे-अधमे द्रव्य । यह 
भी लोकाकाशके बराबर हे-रूप रस गन्ध स्पशें ओर शब्द से. रहित 


घर्म द्वव्य ओर 
अधम द्रव्य 


धर्म-अधमद्॒व्य विवेचन श्द्छ 


अमर्तिक है, निष्क्रिय है, ओर उत्पाद-व्यय रूपसे परिणमन करते. 
ह प्‌ हे वा ७. 

हुए भी नित्य है। अपने स्वाभाविक सन्तुलन रखनेवाले अनन्त 
अगुरुलघुगुणोंसे उत्पाद-व्यय करता हुआ, ठहरनेवाले जीब पुद्गलों 
की स्थितिसें साधारण कारण होता हैं । इसके अस्तित्वका पता भी 
लोककी सीमाओं पर ही चलता हे । जब आगे घधमेद्रव्य न होनेके: 
कारण जीव ओर पुदुगल द्रव्य गति नहीं कर सकते तब स्थितिके 
लिए इसकी सहकारिता अपेक्षित होती है। ये दोनों द्ृव्य स्वयं गति 
नहीं करते; किन्तु गसन करनेवाले ओर ठहरनेवाले जीव ओर पुद्गलों 
को गति ओर स्थितिमें साधारण निमित्त होते हैं। लोक और 
अलोकका विभाग ही इनके सदूभावका अचूक प्रमाण है । 

. यदि आकाशको ही स्थितिका कारण मानते हैं, तो आकाश तो 
अलोकमें भी मोजूद हैं | वह चूं कि अखण्ड द्रव्य है, अतः यदि वह 
लोकके बाहरके पदार्थोकी स्थितिमें कारण नहीं हो सकता, तो लोकके 
भीतर भी उसकी कारणता नहीं बन सकती। इसलिए स्थितिके 
साधारण कारणके रूपमें अधमे द्रव्यका प्रथक अस्तित्व है । 
ये धर्म ओर अधर्म द्रव्य, पुण्य ओर पापके पर्यायवाची नहीं 
हैं। इनके असंख्यात प्रदेश हैं, अतः बहुप्रदेशी होनेके कारण इन्हें 
अस्तिकायः कहते हैं ओर इसलिए इनका धिर्मास्तिकाएः और 
अधसास्तिकाय? के रूप में भी निर्देश होता है । इनका सदा शुद्ध 
परिणमन होता है। द्वव्यके मल परिशामो स्वभावके अनुसार 
पूबे पर्यायकों छोड़ने. और उत्तर पर्यायको धारण करनेका क्रम' 
अपने श्रवाही अंस्तत्वको बनाये रखते हुए अनादि कालसे चला 
आ रहा है ओर अनन्त काल तक चाह्नू रहेगा । 


४ आकाश द्रव्य -- 
समस्त जीव अजीवादि द्रव्योंको ज्ञो जगह देता है अर्थात्‌ 


श्प्ण जेनदर्शन 


जिसमें ये समस्त जीत्र पुदूगलादि द्रव्य युगपत्‌ अवकाश पाये 
हुए हैं, वह आकाश द्रव्य है । यद्यपि पुद्गलादि द्रव्यों 
में भी परस्पर हीनाधिक रूपमें एक दूसरेको अवकाश 
उत्य देना देखा जाता है, जेसे कि टेबिल पर किताब या 
बतेनमें पानी आदिका, फिर भी समस्त द्रव्योंको एक साथ व्अवकाश 
देनेबाला आकाश ही हो सकता है | इसके अनन्तप्रदेश हें । 
मध्य भागमें चोदह राजू ऊँचा पुरुषाकार लोक है, जिसके कारण 
आकाश लोकाकाश और अलोकाकाशके रूपमें विभाजित हो जाता 
है । लोकाकाश असंख्यात प्रदेशों में हे, शेष अनन्त अलोक है, 
जहाँ केवल आकाश ही आकाश है। यह निष्क्रिय है ओर रूप रस 
गन्ध स्पशे ओर शब्दादिसे रहित होनेके कारण अमतिक है। अब- 
काश दान! ही इसका एक असाधारण गुण है, जिस प्रकार कि 
धरम द्रव्यका गमनकारणत्व और अधम द्रव्यका स्थितिकारणत्व | 
यह सर्वेव्यापक हे ओर अखण्ड हे । 


आकाश 


इसी आकाशक्े प्रदेशोंमें सूयादयकी अपेक्षा पूर्व पशिंचम आदि 

दिशाओंकी कल्पना की जाती है । दिशा कोई स्व॒तन्त्र द्रव्य नहीं है। 
द आकाशके प्रदेशोंकी पंक्तियाँ सब तरफ कपड़ेमें 
तन्तुकी तरह श्रेणीबद्ध हैं | एक परमाणु जितने 
आकाशको रोकता है उसे प्रदेश कहते हें। इस 
नापसे आकाशके अनन्त प्रदेश हैं । यदि पूर्व पश्चिम आदि व्यव- 
हार होनेके कारण दिशाकों एक स्थ॒तन्त्र द्रव्य माना जाता है, तो 
यूबंदेश पश्चिमदेश उत्तरदेश आदि व्यवहारोंसे दिश द्वव्य' भी 
स्वतन्त्र मानना पड़ेगा। फिर प्रान्त, जिला, तहसील आदि बहुतसे 
स्व॒तन्त्र द्रव्योंकी कल्पना करना पड़ेगी । 


दिशा स्वतन्‍्त्र 
द्रव्य नहीं 


आकाशमें शब्द गुणकी करपना भी आजके वेज्ञानिक प्रयोगोंने 


आकाशह्रव्य विवेचन श्य््ष्ट 


असत्य सिद्ध कर दी है । हम पुद्गल द्रव्यके वर्णनमें उसे पोद्ग- 
हे कर व हे 
शब्द आकाश का टिर्झ सिद्ध कर आये है। यह तो मोटी सी बात 
हे कि-जो शब्द पोद्गलिक इन्द्रियोंसे ग्रहीत 
होता है, पुद्गलोंसे टकराता ह, पुद्गलोंसे रोका 
जाता है, पुद्गलोंको रोकता है, पुदुगलमें भरा जाता है, वह 
पौद्गलिक ही हो सकता है। अतः शब्द गुणके आधारके रूपमें 
आकाशका अस्तित्व नहीं माना जा सकता । न 'पुदुगल द्रव्य 
का ही परिणमन आकाश हो सकता है; क्‍योंकि एक ही द्र॒व्यके मूर्च 
ओर अम॒त्ते, व्यापक और अव्यापक आदि दो विरुद्ध परिणमन- 
नहीं हो सकते । 


गुण नहीं 


सांख्य एक प्रकृति तत्त्व मानकर उसीके प्रथिवी आदि भूत तथा 
आकाश ये दोनों परिशमन मानते हें । परन्तु विचारणीय बात 
आम पक की हे कि-एक प्रकृतिका घट-पट कर जल 
अग्नि ओर वायु आदि अनेक रूपी मोतिक 
कार्योके आकारमें हो परिणमन करना युक्ति. 
ओर अनुभव दोनोंसे विरुद्ध है, क्योंकि संसारके अनन्त रूपी 
भौतिक कार्योकी अपनी प्रथक्‌ प्रथक्‌ सत्ता देखी जाती है। 
सत्त्व, रल ओर तम इन तीन गुणोंका साहश्य देखकर इन सबको 
एकजातीय था समानजातीय तो कहा जा सकता है, पर एक नहीं । 
किख्वित्‌ समानता होनेके कारण कार्योक्ा एक कारणसे उत्पन्न 
होना भी आवश्यक नहीं है। भिन्न भिन्न कारणोंसे उत्पन्न होने 
वाले सेकड़ों घट-पटादि कार्य कुछ न कुछ जड़त्व आदिके रूपसें 
समानता रखते ही .हैं। फिर मूर्तिक ओर अमूर्तिक, रूपी ओर 
अरूपी, व्यापक और अव्यापक, सक्रिय ओर निष्क्रिय आदि रूप 
से विरुद्ध धर्मवाले प्रथिवीं आदि ओर आकाशको एक ग्रकृतिका- 
परिणमन मानना ब्रह्मवादकी मायामें ही एक अंशसे समा जाना 


विकार नहीं 
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है | ब्रह्मगाद कुछ आगे बढ़कर चेतन ओर अचेतन सभी पदार्थों 
को एक ब्रह्मकी विवते मानता है, ओर ये सांख्य समस्त जड़ोंको 
एक जड़ प्रकृतिकी पर्याय । 

यदि त्रिगुणात्मकत्वका अन्बय होनेसे सब एक त्रिगुणात्मक 
कारणसे समुत्यन्न हैं, तो आत्मत्वक्रा अन्चय सभी आत्माओंमें 
पाया जाता है, और सत्ताका अन्वय सभी चेतन ओर अचेतन 
पदार्थमें पाया जाता है. तो इन सबको भी एक “अद्वेत-सत्‌” कारणसे 
उत्पन्न हुआ मानना पड़ेगा, जो कि प्रतीति और वेज्ञानिक प्रयोग 
दोनोंसे विरुद्ध है। अपने अपने विभिन्न कारणोंसे उत्पन्न होनेवाले 
स्व॒तन्त्र जड़-चेतन और मूत्तं-अमूर्ते आदि विविध पदार्थेमें अनेक 
प्रकारके पर-अपर सामान्‍्योंका साहश्य देखा जाता हे, पर इतने 
मात्रसे सब एक नहीं हो सकते | अतः: आकाश प्रकृतिकी पय्योय न 
होकर एक स्वतन्त्र द्रव्य हं, जो अमूत्ते निष्क्रिय सबव्यापक 
ओर अनन्त हे [ 

. जल आदि पुद्गल द्रव्य अपनेमें जो अन्य पुद्गलादि द्रव्यों 
को अवकाश या स्थान देते हैं, वह उनके तरल परिणमन और 
'शिथिल बन्धके कारण बनता है। अन्ततः जलादिके भीतर रहने 
बाला आकाश ही अवकाश देनेवाज्ञा सिद्ध होता है। 

. इस आकाशसे ही धम्मद्रव्य और अधरम॑द्रव्यका गति ओर 
स्थिति रूप काम नहीं निकाला जा सकता; क्योंकि यदि आकाश ही 
पुद्गलादि द्रव्योंकी गति और स्थितिमें निमित्त हो जाय तो लोक 
ओर आलोकका विभाग ही नहीं बन सकेगा, और मुक्त जीव जो 
लोकान्तमें ठहरते हें, वे सदा अनन्त आकाश में ऊपरकी ओर 
उड़ते रहेंगे। अतः आकाशकों गमन और स्थितिमें साधारण 
कारण नहीं माना जा सकता । 

यह आकाश भी अन्य द्र॒व्योंकी भांति “उत्पाद व्यय और 
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'प्रोव्यः इस सामान्य द्रव्यलक्षणसे यक्त हे, ओर इसमें प्रतिक्षण 
अपने अगुरु-लघु गुणके कारण पूर्व पर्यायका विनाश ओर उत्तर 
पर्यायका उत्पाद होते हुए भी सतत अविच्छिन्नता बनी रहती है। 
अतः यह भी परिशामीनित्य हे । 

आज़का विज्ञान ग्रकाश ओर शब्दकी गतिके लिए जिस 
इथर रूप माध्यमकी कल्पना करता है, वह आकाश नहीं है । बह तो 
एक सूक्ष्म परिणमन करनेवाला लोकव्यापी युदूगल स्कन्ध ही हे 
क्योंकि मूत्त द्रव्योंकी गतिका अन्तरंग आधार अमूत्ते पदाथ नहीं 
हो सकता। आकाशके अनन्त प्रदेश इसलिए माने जाते हैं कि जो 
आकाशका भाग काशीमें है, वही पटना आदियें नहीं है, अन्यथा 
काशी ओर पटना एक ही क्षेत्रमें आ जायेंगे । 

बोद्ध परम्परामें आकाशको असंस्कृत धर्मोंमें गिनाया है ओर 
उसका वरणणुन' अनातव्रति? ( आवरणाभाब ) रूप से किया हे। 
यह किसीको आवरण नहीं करता ओर न 
किसीसे आवृत होता है। संस्क्ृतका अर्थ है 
आशा उप अिस्में उत्पादादि घ्म पाये जाँय । किन्तु 
सर्वक्षशिकवादी बोद्धका, आकाशकों असंस्कृत अर्थात्‌ उत्पादादि 
घमंसे रहित मानना छुछ समभमें नहीं आता । इसका वणुन भले 
ही अनावृति रूपसे किया जाय पर वह भावात्मक पदार्थ है यह 
वेभाषिकोंके' विवेचनसे सिद्ध होता है। कोई भी भावात्मक 
पदार्थ बोद्धके मतसे उत्पादादिशुन्य कैसे हो सकता है? यह तो 
हो सकता है कि उसमें होनेवाले उत्पादादिका हम वर्णन न कर 
सकें, पर स्वरूपभूत उत्पादादिसे इनकार नहीं किया जा सकता 


१ “तत्राकाशमनावृति;:?” -अभिधरमंकोश १५ 
' २ 'छिद्रमाकाशधात्वाख्यम आलोकतमसी किल |”? 
>अमिधघर्मकोश १।२८ 


वौद्ध-परम्परामे 
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ओर न केवल वह आवरणाभावरूप ही माना जा सकता हे। 
अमिषम्मत्थ संग्रह” में आकाश धातुकों परिच्छेदरूप माना हे । 
वह चार महाभूतोंकी तरह निष्पन्न नहीं होता; किन्तु अन्य प्रथ्ची 
आदि धातुओंके परिच्छिद-द्शन मात्रसे इसका ज्ञान होता हे, 
इसलिए इसे परिच्छेदरूप कहते हैं; पर आकाश केवल परिच्छेद 
रूप नहीं हो सकता; क्योंकि. वह अर्थक्रियाकारी है। अतः वह 
उत्पादादि लक्षण्पोंसे युक्त एक संस्कृत पदाथ हे । 
६ कालद्॒ब्य-- 

समस्त द्रव्योंके उत्पादादि रूप परिणमनमें सहकारी 'काल- 
द्रव्य” होता है। इसका लक्षण हे-बर्तता। यह स्वयं परिवर्तन 
करते हुए अन्य द्रव्योंके परिवतेनमें सहकारी होता हे 
ओर समस्त लोककाशमें घड़ी, घंटा, पल, दिन, रात्त 
आदि व्यवहारोंमें निमित्त होता है । यह भी अन्य द्रव्योंको तरह 
उत्पाद-व्यय-धभोग्य लक्षणबाला है । रूप रस गन्ध स्पर्श आदिसे 
रहित होनेके कारण अमूर्तिक है। प्रत्येक लोककाशके ग्रदेश 
पर एक-एक काल-द्रव्य अपनी स्वत्तन्त्र सत्ता रखता है। धर्म 
ओर अधरम द्रव्यकी तरह वह लोकाकाशज्यापी एकद्रव्य नहीं हे; 
क्योंकि प्रत्येक आकाश ग्रदेश पर समयभेद इसे अनेकद्रव्य माने 
बिना नहीं बन सकता । लंका ओर कुरुक्षेत्रम दिन, रात आदिका 
प्रथक प्रथक व्यवहार तत्तत्स्थानोंके कालभेदके कारण ही होता 
है। एक अखण्ड द्रव्य मानने पर कालभेद नहीं हो सकता। 
द्रव्योंमें परत्व-अपरत्व ( लुहरा जेठा ) आदि व्यवहार कालसे ही 
होते हैं। पुरानापन-नयापन भी कालकृत ही हे। अतीत, वर्तमान 
आर भविष्य ये व्यवहार भी कालकी क्रसिक पर्यायोंसे होते हैं। 
किसी भी पदार्थके परिशमनको अत्तीत, वर्तमान या भविष्य 
कहसा कालकी अपेक्षा ही हो सकता हे । 


काल-ह्रव्य॑ 


द्रव्य विवेचन श्६३ 


वैशेषिक कालको एक ओर व्यापक द्रव्य मानते हैं, परन्तु नित्य 
ओर एक द्रव्यमें जब स्वयं अतोतादिभेद नहीं हैं, तब उसके 
वैशेषिककी निमित्तते अन्य पदार्थोमें अतोतादिभेद्‌ केसे नापे 
जा सकते हैं ? किसी भी द्वव्यका परिणमन किसी 
समयमें ही तो होता है । बिना समयके उस परिशमन 
को अतीत, अनागत या वर्तमान केसे कहा जा सकता है ? तात्पय॑ 
यह हे कि प्रत्येक आकाश प्रदेश पर विभिन्न द्रव्योंके जो विलक्षण 
परिणमन हो रहे हैं, उनमें एक साधारण निमित्त काल है. जो 
णुरूप है ओर जिसकी समयपर्यायोंके समुदायमें हम घड़ी घंटा 
आदि स्थूल कालका नाप बनाते हैं । अलोकाकाशमें जो अतीतादि 
व्यवहार होता हे, वह लोकाकाशवर्ती कालके कारण ही। चू कि 
लोक और अलोकवती आकाश, एक अखण्ड द्रव्य है, अतः 
लोकाकाशमें होनेवाला कोई भी परिणमन समूचे आकाशमें ही 
होता है। काल एकप्रदेशों होनेके कारण द्रव्य होकर भी अस्ति- 
काय' नहीं कहा जाता; क्योंकि बहुग्रदेशी द्रव्योंकी ही 'अस्तिकायः? 
संज्ञा है । 
इवेताम्बर जैन परम्परामें कुछ आचाये कालको स्वृतन्त्र द्रव्य 
नहीं मानते । 
बोद्ध परम्परामें काल केवल व्यवहारके लिए कल्पित होता हे । 
यह कोई स्वभावसिद्ध पदार्थ नहीं है, प्रज्ञप्तिमात्र हे। ( अद्बशा- 
बैद्ध परपरामें. गिंनी १।३।१६ )। किन्तु अतीत अनागत ओर 
तमान आदि व्यवहार मुख्य कालके बिना नहीं 
हो सकते । जेसे कि बालकमें शेरका उपचार 
मुख्य शेरके सद्भावमें ही होता है, उसी तरह समस्त कालिक 
व्यवहार मुख्य काल द्रव्यके बिना नहीं बन सकते | 
इस तरह जीव, पुदूगल, धघममें, अधम, आकाश ओर काल ये 
श्३्‌ 


मान्यता 


काल 
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छुह द्रव्य अनादिसिद्ध मोलिक हैं। सबका एक ही सामान्य 
लक्षण है-उत्पाद-व्यय-ध्रोग्ययुक्तता । इस लक्षणका अपवाद कोई 
भी द्रव्य कमी भी नहीं हो सकता। द्रव्य चाहे शुद्ध हों या 
अशुद्ध, वे इस सामान्य लक्षणसे हर समय संयुक्त रहते हैं 


बेशेषिक प्रथ्वी, जल, अप्नि, वायु, आकाश, काले, दिशा 
आत्मा और मन ये नव द्रव्य मानते हैं । इनमें प्रथ्वी आदिक चार 
द्रव्य तो रूप रस गन्ध स्पशेवत्त्व” इस सामान्य 
लछक्षणसे युक्त होनेके कारण पुद्ुगल द्रव्यमें 
अन्तभू त हैं। दिशाका आकाशमें अन्तर्भोब 
होता है। मन स्वतन्त्र द्रव्य नहीं हे, वह यथासम्भव जीव और 
पुदूगल की ही पर्याय है। मन दो प्रकारका होता ह-एक द्वव्य- 
मन और दूसरा भावमन । द्रव्यमन आत्मा को विचार 
करने में सहायता देनेवाले पुदूगल परमाणुओंका स्कनन्‍्ध हे । 
आरीरके जिस जिस भागमें आत्माका उपयोग जाता है, वहाँ बहाँ 
के शरीरके परमाणु भी तत्काल मन रूपसे परिणत हो जाते हैं। 
अथवा, हृदय प्रदेशमें अष्टदल कमलके आकारका द्रव्यमन होता 
है, जो हिताहितके विचारमें आत्माका उपकरण बनता है । विचार 
शक्ति आत्माकी हे। अतः भावमन आत्मरूप ही होता है । जिस 
प्रकार भावेन्द्रियाँ आत्माकी ही विशेष शक्तियाँ हैं, उसी तरह भाव- 
मन भी नोइन्द्रियावरण कमके चक्योपशमसे प्रकट होनेवाली 


वेशेषिककी द्वव्य 
मान्यताका विचार 


१ “दृव्यमनश्च शानावरणवीयॉन्तरायक्षयोपशमलामभप्रत्यया: गुण- 
दोषबिचारस्मस्णादिप्रणिंघानाभिमुखस्यात्मनो5नुग्राहकाः पुद्गलाः वीय- 
विशेषावज॑नसमर्था: मनस्त्वेन परिणता इति कृत्वा पौदुगलिकम्‌““मन- 
स्वेन हि परिणताः पुद्ूगलाः गुणदोषविचारस्मरणादिकाय कृता तद- 
ननन्‍्तरसमय एव मनस्व्वात प्रच्यवन्ते ।/-तत््वाथराजवा ० ४। १६ 


हृव्य विवेचन श्धभ् 


आत्माकी एक विशेष शक्ति है; अतिरिक्त द्रव्य नहीं । 
बौद्ध परंपरामें हृदय वस्तु को एक प्रथक धातु माना हे', जो कि 
टव्यमनका स्थानीय हो सकता हे | अभिधमे कोश 'में' छह ज्ञानों 
के समनन्तर कारणभूत पूर्वज्ञाननों मन कहा हैं। यह भावसन- 
का स्थान'ग्रहण कर सकता है, क्‍योंकि चेतनात्मक है। इन्द्रियाँ 
मनकी सहायताके बिना अपने विषयोंका ज्ञान नहीं कर सकतीं 
रन्तु मन अकेला ही गुणदोषविचार आदि व्यापार कर सकता 
हे। भमनका कोई निश्चित विषय नहीं है, अतः वह सबंविषयक 
होता है | 
दोषिकने द्रव्यके सिवाय गुण, कम, सामान्य, विशेष, समवाय 
ओर अभाव ये छह पदाथे ओर माने हैं। बैशेषिककी मान्यता 
त्ययके आधारसे चलती है । चूं कि 'गुणः गुण४ 
इस प्रकारका प्रत्यय होता है, अतः गुण एक 
पदार्थ होना चाहिये। “कर्म कम” इस अ्रत्ययके 
कारण कर्म एक स्वतंत्र पदार्थ माना गया है । अनुगताकार प्रत्यय 
से पर और अपर रूपसे अनेक प्रकारके सामान्य माने गए हैं। 
*अप्रथकसिद्ध' पदार्थके सम्बन्ध स्थापनके लिए 'समवाय” की 
आवश्यकता हुई । नित्य परमाणुओं में, शुद्ध आत्माओंमें, तथा मुक्त 
आत्माओंके मनोंमें परस्पर विल्नक्षणताका बोध करानेके लिए प्रत्येक 
नित्य द्रव्य पर एक एक विशेष पदाथ माना गया है। कार्योत्यत्तिके 
पहले बस्तुके अभावका नाम प्रागभाव है। उत्पत्तिके बाद होनेवाला 
विनाश प्रध्वंसाभाव है। परस्पर पदार्थोके स्वरूपका अभाव अन्योन्या- 


गुण आदि स्वतंत्र 
पदार्थ नहीं 


१ “ताम्रपर्णीया अपि हृदयवस्तु मनोविजश्ञानधातोराश्रयं कल्पयन्ति |” 
“>स्फदाथ आभ ० प० ४६ 
२  पषण्णामनन्तरातीतं विज्ञानं यद्धि तन्‍्मनः ।?-अभिधमंकोश ११७ 
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भाव और त्रेकालिक संसर्गंका निषेध करनेवाला अत्यन्ताभाव 
होता है। इस तरह जितने प्रकारके प्रत्यय पदार्थोमें होते हैं, उतने 
प्रकारके पदार्थ वेशेषिकने माने हैं। बेशेषिक को 'सम्प्रत्ययो- 
पाध्याय” कहा गया हे । इसका यही अर है कि बेशेषिक प्रत्ययके 
आधारसे पदार्थकी कल्पना करने वाला उपाध्याय हे । 

परन्तु विचार कर देखा जाय तो गुण, क्रिया, सामान्य 
विशेष, समवाय ओर अभाव ये सब द्रव्यंकी पर्यायें ही हैं | द्रव 
स्वरूपसे बाहर गुणादिकी कोई सत्ता नहीं हे। द्रव्यका लक्षण है 
गुणपर्यायवाला होना। ज्ञानादिगुणोंका आत्मासे तथा रूपादि 
गुणोंका पुदगलसे प्रथक्‌ अस्तित्व न तो देखा ही जाता है, और 
नयुक्तिसिद्ध ही है। गुण ओर गुणी को, क्रिया और क्रियावान्‌ 
को, सामान्य ओर सामान्‍्यवान्‌ को, विशेष ओर नित्य द्रव्यों 
को स्वयं वेशेषिक अयुतसिद्ध मानते हें, अर्थात्‌ उक्त पदार्थ 
परस्पर प्रथक नहीं किये ज्ञा सकते । गुण आदि को छोड़कर द्रव्य 
की अपनी प्रथक सत्ता कया है ९ इसी तरह द्रव्यके बिना गुणादि 
निराधार कहाँ रहेंगे! इनका द्रव्यके साथ कथ्थ॑चित्‌ तादात्म्य 
सम्बन्ध है । इसीलिए कहीं “गुणसन्द्रावो दृव्यमःः यह भी द्रव्यका 
लक्षण मित्रता है । । 

एक ही द्रव्य जिस ग्रकार अनेक गुणोंका अखण्ड पिण्ड हैं 
उसी तरह जो द्रव्य सक्रिय हैं उनमें होनेवाली क्रिया भी उसी 
द्रव्यकी पर्याय है, स्वतंत्र नहीं हं। क्रिया या कर्म क्रियाबानसे 
मिन्न अपना अस्तित्व नहीं रखते। 


१ “गुणपर्ययवद्द्वव्यम्‌ ।?-तत्वाथंसूत्र १।श८ 
. २ “अन्वथ खल्वपि निवचनं गुणसन्द्रावों दृव्यमिति |? 
... >पात»० महाभाष्य 9१११६ 
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इसीतरह. प्रथ्बीत्वादि भिन्न द्रव्यवर्ती सामान्य सहृश*- 
परिणामरूप ही हैं | कोई एक, नित्य ओर व्यापक सामान्य अनेक 
द्रव्योंमें मोतियोंमें सूतकी तरह पिरोया हुआ नहीं है । जिन द्र॒व्यों 
में जिस रूपसे साहरइ्य प्रतीत होता है. उन द्रव्योंका वह सामान्य 
भान लिया जाता है। वह केवल बुद्धिकल्पित भी नहीं है, किन्तु 
साहइय रूपसे वस्तुनिष्ठ है; और वस्तुकी तरह ही उत्पादविनाश- 
प्रौव्यशाली है । द 

समवाय सम्बन्ध है। यह जिनमें होता है उन दोनों पदार्थोकी 
ही पर्याय है। ज्ञानका सम्बन्ध आत्मामें माननेका यही अथ हे कि 
ज्ञान और उसका सम्बन्ध आत्माकी ही सम्पत्ति है, आत्मासे मिन्न 
उसकी स्वतंत्र सत्ता नहीं है। कोई भी सम्बन्ध अपने सम्बन्धियों- 
की अवस्थारूप ही हो सकता है। दा स्वतंत्र पदार्थोम होने वाला 
संयोग भी दो में न रहकर प्रत्येकमें रहता है, इसका संयोग उसमें 
आर उसका संयोग इसमें । याने संयोग ग्रत्येकनिष्ठ होकर भी दो्‌ 
के द्वारा अभिव्यक्त होता है। 
.. विशेष पदार्थ को स्व॒तन्‍्त्र माननेकी आवश्यकता इसलिए नहीं 
है कि-जब सभी द्रव्योंका अपना अपना स्व॒तन्त्र अस्तित्व है, तब 
उममें विलक्षण प्रत्यय भी अपने निजी व्यक्तित्वके कारण ही हो 
सकता है । जिस प्रकार विशेष पदार्थ्में विल्क्षणप्रत्यय उसजन्न 
करनेके लिए अन्य विशेष पदार्थोकी आवश्यकता नहीं है, वह 
स्वयं उसके स्वरूपसे ही हो जाता है, उसी तरह द्रव्योंके निज- 
रूपसे ही विलक्षशप्रत्यय माननेमें कोई बाधा नहीं हे। 

इसीतरह प्रत्येक द्वव्यकी पूर्वपयोय उसका ग्रागभाव हे 
उत्तरपर्याय प्रध्वंसाभाव है; प्रतिनियत निजस्वरूप अन्योन्या- 
भाव है ओर असंसर्गीयरूप अत्यन्ताभाव है। अभाव भावान्तर 


रूप होता है, वह अपनेमें कोई स्व॒तन्त्र पदार्थ नहीं है । एक द्रव्यका 
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अपने स्वरूपमें स्थिर होना ही उसमें प्ररूपका अभाव है | एक ही 
द्रव्ययी दो भिन्‍न पर्यायोंमें परस्पर अभाव व्यवहार कराना 
इतरेतराभावका कार्य है और दो द्र॒व्योंमें परस्पर अभाव 
अत्यन्ताभावसे होता है। अतः गुणादि प्रथक सत्ता रखनेवाले 
स्व॒तन्त्र पदाथे नहीं हैं किन्तु द्रव्यकी ही पर्याय हैं । भिन्न प्रत्ययके 
आधारसे ही यदि पदार्थोकी व्यवस्था की जाय; तो पदार्थोकी 
गिनती करना ही कठिन हे । द 
इसीतरह अवयबी द्रव्ययों अवयवोंसे जुदा मानना भी 
प्रतीतिविरुद्ध हे । तन्तु आदि अवयवब ही अम्ुक आकारमें परिणत 
होकर पटसंज्ञा पा लेते हें। कोई अलग पट नामका 
अवयबी तन्तु नामक अवयवोंमें समवायसम्बन्धसे 
5 रहता हो, यह अनुभवगम्य नहीं हें; क्‍योंकि पट 
अवयवी नहीं त्ञामके अबयवीकी सत्ता तन्तुरूप अवयबोंसे भिन्न 
कहीं भी ओर कभी भी नहीं मालूम होती। स्कनन्‍्ध अवस्था 
पर्याय हैं, द्रव्य नहीं । जिन मिट्टीके परमाणुओंसे घड़ा बनता 
है, वे परमाणु स्वयं घड़ेके आकारकों अहण कर लेते हैं। घड़ा 
उन परमाणुश्रोंकी सामुदायिक अभिव्यक्ति है। ऐसा नहीं है कि 
घड़ा प्रथकू अवयबी बनकर कहींसे आ जाता हो, किन्तु मिद्टीके 
परमाणुओंका अमुक आकार, अमुक पंर्याय और अमुक प्रकारमें 
क्रमबद्ध परिणमनोंकी औसतसे ही घटके काये हो जाते हैं और 
घट व्यवहारकी संगति बेठ जाती है। घट अबस्थाको प्राप्त 
परमाणु द्रव्योंका अपना निजी स्व॒तन्त्र परिणमन भी उस अवस्था 
में बरावर चातह्य रहता है। यही कारण है कि घटके अमुक- 
अमुक हिस्सोंमें रूप, स्पश ओर टिकाऊपन आदिका अन्तर 
देखा जाता है। तात्पये यह कि-प्रत्येक परमाणु अपना स्व॒तन्त्र 
अस्तित्व ओर स्वतन्त्र परिणमन रखने पर भी सामुदायिक 


अवयवोसे 
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समान परिणमनकी घारामें अपने व्यक्तिगत परिणमनको विलीन- 
सा कर देता हे और जब तक यह समान परिणमनकी धारा 
अवयवभूत परमाणुओं में चाह्ूू रहती है, तब तक उस पदार्थकी 
एकजसी [स्थति बनी रहती है । जेपे जेपे उन परमाणुआओंमें 
सामुदायिक धारासे असहयोग प्रारम्भ होता है, वेसे बेसे उस 
सामुदायिक अभिव्यक्तिम्तें न्‍्यूनता, शिथिल्षता ओर जीण॒ता 
आदि रूपसे विविधता आ चलती है। तात्पय यह कि-मूलतः 
गुण और परयायोंका आधार जो होता हे बही द्रव्य कहलाता 
ओर उसीकी सत्ता द्रव्य रूपमें गिनो जाती हे। अनेक द्वव्योंके 
संमान या असमान परिणमनोंकी ओऔसतसे जो विभिन्न व्यवहार 
होते हैं, वे स्व॒तन्त्र द्रव्यकी संज्ञा नही पा सकते | 

जिन परमाणुओंसे घट बनता है उन्न परमाणुओंमें घट नामके 
निरंश अवयवीको स्वीकार करनेमें अनेकों दूषण आते हें। 
यथा, निरंश अवयवी अपने अवयबोंमें एक देशसे रहता है, या 
सर्वात्मना ? यदि एक देशसे रहता है; तो जितने अवयब हें, 
उतने ही देश अवयवबीके मानना होंगे। यदि सर्वात्मना प्रत्येक 
अवयवमें रहता है; तो जितने अवयव है उतने ही अबयबी हो 
जॉँयगे। यदि अवयवबी निरंश हैं; तो वख्रादिके एक हिस्सेकों 
रंगने पर सम्पूर्ण दस्न रंगा जाना चाहिये । एक हिस्पतेको ढेंकने 
पर सम्पूर्ण बस्तर ढेँका जाना चाहिये और एक अवयबमें क्रिया 
होने पर पूरे अवयवबीमें क्रिया होनी चाहिए, क्योंकि अवयबी 
निरंश है । यदि अवयवी अतिरिक्त है; तो चार छुटाँक 
सूतसे तेयार हुए वस्लक्ना वजन बढ़ जाना चाहिये, पर ऐसा देखा 
नहीं जाता। बख्रके एक अंशके फट जाने पर फिर उतने परमाणुओं 
से नये अवयवीकी उत्पत्ति माननेमें कल्पनागोरब ओर प्रतौति- 
बाधा है; क्‍योंकि जब प्रति समय कपड़ेका उपचय ओर अपचय होता 
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है तब प्रतिक्षण नये अवयवीकी उत्पत्ति मानना पडेगी 


वेशेषिकका आठ, नव, दस आदि क्षणोंमें परमाणुकी क्रिया 
संयोग आदि ऋमसे अवयवीकी उत्पत्ति ओर विनाशका वर्णन 
एक प्रक्रियामात्र हे । वस्तुतः जेसे जेसे कारणकलाप मिलते 
जाते हैं, बेसे बेसे उन परमाणुओंके संयोग और वियोगसे उस उस 
प्रकारके आकार ओर प्रकार बनते ओर बिगड़ते रहते हैं | परमाणु- 
ओंसे लेकर घट तर अनेक स्वतेत्र अवयवियोंकी उत्पत्ति और 
विनाशकी ग्क्रियासे तो यह निष्कष निकालता है कि-जो द्रव्य 
पहले नहीं हैं, बे उत्पन्न होते हैं और नष्ठ होते हैं, जबकि किसी 
नये द्रव्यका उत्पाद ओर उसका सदाके लिए विनाश वस्तुसिद्धान्तके 
प्रतिकूल है। यह तो संभव है ओर प्रतीतिसिद्ध है कि उन उन 
परमाणुओंकी विशिन्न अवस्थाओंमें पिण्ड, स्थास, कोश, कुशूल 
आदि व्यवहार होते हुए पूर्ण कलश अवस्थामें घटव्यवह्यर हो। 
इसमें किसी नये द्र्यके उत्पादको बात नहीं है, ओर न वजन 
बढ़नेकी बात है । 
ठीक है कि-प्रत्येक परमाणु जलधारण नहीं कर सकता 
था ओर घटमें जल भरा जा सकता हैं, पर इतने मात्रसे उसे 
प्रथक द्रव्य नहीं माना जा सकता। ये तो परमाणुओंके विशिष्ट 
संगठमके कार हें; जो उस प्रकारके संगठन होनेपर स्वतः होते 
हैं । एक परमाणु आँखसे नहीं दिखाई देता, पर अमुक परमाणुओं 
का समुदाय जब विशिष्ट अवस्था को ग्राप्त हो जाता है, तो वह 
दिखाइ देने लगता है । स्निग्घता ओर रूच्षताके कारण परमाणु- 
ओंके अनेक प्रकारके सम्बन्ध होते रहते हैं, जो अपनी हृढ़ता 
ओर शिथिलताके अनुसार अधिक टिकाऊ या कमटिकाऊ होते 
हैं। स्कन्‍्ध अवस्थामें चूँ कि परमाणुओंका स्वतंत्र द्र्यत्व नष्ट नहीं 
होता, अतः उन उन हिस्सोंके परमाणुओं में प्रथक रूप ओर रसादिका 
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परिणमन भी होता ज्ञाता हे। यही कारण है कि-एक कपड़ा किसी 
सेमें के कक कक 

हिस्सेमें अधिक मेला, किसी में कम मेला ओर किसीमें उजला 

बना रहता हे । 


यह अवश्य स्वीकार करना होगा कि-जो परमाणु किसी स्थूल 
घट आद्ठि कार्य रूपसेःपरिणत हुए हैं, वे अपनी परमाणुत्व अवस्था 
को छोड़कर स्कन्ध अवस्थाको प्राप्त हुए हैं। यह स्कन्ध अवस्था 
'किसी नये द्वव्यकी नहीं है, किन्तु उन सभी परमाणुओंकी 
 अबस्थाओंका योग है। यदि परमाणुओंको स्वेथा प्रथक और 
सदा परमाणुरूप ही स्वीकार किया जाता है, तो जिस प्रकार एक 
परमाणु आँखोंसे नहीं दिखाई देता उसी तरह सैकड़ों परमाणुओं के 
अति-समीप रखे रहने पर भी, वे इन्द्रियोंके गोचर नहीं हो सकेंगे । 
अमुक स्कन्‍्ध अवस्थामें आने पर उन्‍हें अपनी अद्श्यताको 
त्यागकर दृश्यता स्वीकार करनी ही चाहिए । किप्ती भी वस्तुकी 
मजबूती या कमजोरी उसके घटक अवयबोंके हृढ़ ओर शिथिल 
बंधके ऊपर निर्भर करती है। वे ही परमाणु लोहेके स्कन्धकी अवस्था 
को प्राप्कर कठोर ओर चिरस्थायी बनते हैं, जब कि रूई अबस्थामें 
मु ओर अचिरस्थायी रहते हैं। यह्‌ सब तो उनके बन्धके 
प्रकारोंसे होता रहता है । यह तो सममभमें आता हे कि 
प्रत्येक पुदूगल परमाणुद्रव्यमें पुदुगलकी सभी शक्तियाँ हों, और 
विभिन्‍न स्कन्‍्धोंमें उनका न्‍्यूनाधिक रूपमें अनेक तरहका विकास 
हो । घटमें ही जल भरा जाता है कपड़े में नहीं, यद्यपि परमाणु 
दोनों में ही हैं और पप्माणुओंसे दानों ही बने हैं । बही 
परमाणु चन्दन अवस्थामें शोतल होते हैं ओर वे ही जब अग्निका 
'निमित्त पाकर आग बन जाते हैं, तब अन्य लकड़ियोंकी आगकी. 
तरह दाहक होते हैं । पुद्गल द्रव्योंके परस्पर न्यूनाधिक सम्बन्धसे 
होनेबाले परिणमनोंकी न कोई गिनती निर्धारित है और न 
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आकार ओर अकार ही । किसी भी पर्यायकी एकरूपता ओर चिर- 
स्थायिता उसके प्रतिसमयभावी समानपरिणमसनों पर निर्भर 
करती है । जब तक उसके घटक परमाणुओंमें समानपर्याय 
होती रहेगी, तब तक वह वस्तु एकसी रहेगी और ज्योंही कुछ 
परमाणुओंमें परिस्थितिके अनुसार असमान परिणमन शुरू होगा; 
तेसे ही वस्तुके आकार-प्रकारमें विल्कक्षणता आती जयगी । 
आजके विज्ञानने जल्दी सड़नेबाले आल्यूकों बरफमें या बद्धवायु 
( 87786 ) में रखकर जल्दी सड़नेसे बचा लिया है। क्‍ 

तात्पर्य यह कि सतत गतिशील पुदूगल परमाणुओंके आकार 
ओर प्रकारकी स्थिरता या अस्थिरताकी कोई निश्चित जवाबदारी 
नहीं ली जा सकती। यह तो परिस्थिति ओर वातावरण पर 
निर्भर हे कि वे कब, कहाँ ओर केसे रहें । किसी लम्बे चोड़े 
स्कन्धके अम्ुुक भागके कुछ परमाणु यदि विद्रोह करके स्कन्धत्व 
को कायम रखनेवाली परिणतिको स्वीकार नहीं करते हें तो 
उस भागमें तुरन्त विलक्षणता आ जाती है। इसीलिए स्थायी 
स्‍्कन्ध तेयार करनेके समय इस बातका विशेष ध्यान रखा जाता 
है कि उन परमाणुओंका परस्पर एकरस मिलाव हुआ है या 
नहीं । जेसा मावा तैयार होगा बैसा ही तो कागज बनेगा । अतः 
न तो परमाणुओं को सर्वथा नित्य यानी अपरिवतंनशील माना 
जासकता है और न इतना स्वतंत्र परिणमन करनेवाले कि. 
जिससे एक समान पर्यायका विकास ही न हो सके | 

यदि बोद्धोंकी तरह अत्यन्त समीप रखे हुए किन्तु परस्पर 
असम्बद्ध परमाणुओंका पुञ्च ही स्थूल घटादिरूपसे आ्रॉतभासित 
अवयवीका ६ है, यह माना जाय; तो बिना सम्बन्धके तथा स्थूल, 
आकारकी ग्राप्तिके बिना ही वह अणुपुञ्न स्कन्ध रूपसे 


केसे ग्रतिभासित हो सकता है १ यह केवल अ्रम नहीं: 
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है, किन्तु प्रकृतिकी प्रयोगशालामें होनेवाला वास्तविक रासाय- 
निक मिश्रण है, जिसमें सभी परमाणु बदलकर एक नई ही 
अवस्थाको धारण कर रहे हैं। यद्यपि “तत्त्व संग्रह? ( प्रृू० १६५ ) 
में यह स्वीकार किया है कि परमाणुओंमें विशिष्ट अबस्थाकी 
प्राप्ति हो जानेसे वे स्थूलरूपमें इन्द्रियग्राह्म होते हैं, तो भी जब 
सम्बन्धका निषेध किया जाता है, तब इस “विशिष्ट अवस्थाग्राप्ति! 
का क्‍या अर्थ हा -सकता हैं ? अन्ततः उसका यहो अर्थ सम्भव 
है कि-जो परमाणु परस्पर विल्नग ओर अतीन्द्रिय थे वे ही 
परस्परबद्ध और इन्द्रियग्राह्म बन जाते हैं । इस प्रकारकी 
परिणतिके माने बिना बाल॒के पुल्लसे घटके परमाणुओंके सम्बन्ध 
में कोई विशेषता नहीं बताई जा सकती। परमाणुआओंमें जब स्निग्धता 
ओर रूच्षताके कारण अम्ुुक प्रकारके र/सायनिक बन्धके रूपसें 
सम्बन्ध होता है, तभी वे परमाणु स्कृन्ध अघस्थाको धारण कर 
सकते हें; केवल परस्पर निरन्तर अवस्थित होनेके कारण ही 
नहीं । यह ठीक है कि उस प्रकारका बन्ध होने पर भी कोई नया 
द्रव्य उत्पन्न नहीं होता, पर नई अवस्था तो उत्पन्न होती ही है, 
ओर वह ऐसी अवस्था है, जो केवल साधारण संयोगसे जन्य नहीं 
हे किन्तु विशेष प्रकारके उसयपारिणामक रासायनिक वन्धसे 
उत्पन्न होती है । परमाणुओंके संयोग सम्बन्ध अनेक प्रकारके 
होते हें-कहीं मात्र प्रदेशसंयोग होता है, कहीं निविड, कहीँ 
शिथिल और कहीं रासायनिक बन्ध रूप । 

बन्ध अवस्थामें ही स्कन्धकी उत्पक्ति होती है और अचाक्षुष 
स्कन्धको चाक्षुष बननेके लिए दूसरे स्कन्धके विशिष्ट संयोगकी 
उस रूपमें आवश्यकता है, ज्ञिस रूपसे वह उसकी सूक्ष्मताका 
विनाश कर स्थूल्तता ला सके; यानी जो स्कन्ध या परमाणु अपनी 
सूक्ष्म अवस्थाका त्याग कर स्थूल अवस्थाको धारण करता है, 
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वह इन्द्रियगम्य हो सकता है। प्रत्येक परमाणुमें अखण्डता ओर 
अविभागिता होने पर भी यह खूबी तो अवश्य है कि-अपनी 
स्वाभाविक लचकके कारण वे एक दूसरेकों स्थान दे देते हें, 
ओर असंख्य परमाणु मिलकर अपने सूक्ष्म परिणमनरूप स्वभाव 
के कारण थोड़ी सी जगहमें समा जाते हैं। परमाणुओंकी 
संख्याका अधिक होना ही स्थूलताका कारण नहीं है। बहुतसे 
कमसंख्यावाले पंरमाणु भी अपने स्थूल परिणमनके द्वारा 
स्थूल स्कन्ध बन जाते हैं, जब कि उनसे कई गुने परमाणु कार्मेण 
शरीर आदिमें सृक्म परिणमनके द्वारा इन्द्रिय-अग्माह्म स्कन्धके 
रूपमें ही रह जाते हैं। तात्पयय यह कि-इन्द्रियग्राह्मताके लिए 
परमाणुओंकी संख्या अपेक्षित नहीं हे, किन्तु उनका अमुऋ रूपमें 
स्थूल परिणमन ही विशेष रूपसे अपेक्षणीय होता है। ये अनेक 
प्रकारके बन्ध परमाणुओंके अपने स्निग्ध ओर रूत्ष स्वभावके कारण 
प्रतिक्षण होते रहते हैं, ओर परमाणुओंके अपने निजी परिणमनोंके 
ऑओगसे उस स्कन्धमें रूपादिका तारतम्य घटित हो जाता है । 

एक स्थूल स्कन्धमें सेकड़ों प्रकारके बन्धवाले छोटे-छोटे 
अवयव-स्कन्ध शामिल रहते हैं; और उनमें प्रतिसमय किसी 
अवयवबका टूटना नये का जुड़ना तथा अनेक प्रकारके उपचय- : 
अपचय रूप परिवतंन होते हैं। यह निश्चित है कि-स्कन्ध- 
अवस्था चिना रासायनिक बन्धके नहीं होती । यों साधारण 
संयोगोंके आधारसे भी एक स्थूल प्रतीति होती हे ओर उसमें 
वउ्यवहारके लिए नई संज्ञा भी कर ली जाती हैं, पर इतने मात्रसे 
स्कन्ध अवस्था नहीं बनती । इस रासायनिक वन्धके लिए 
पुरुषका प्रयल भी क्वचित्‌ काम करता हे ओर बिना प्रयत्ञके भी 
अनेकों बन्ध श्राप्त सामग्रीके अनुसार होते हैं। पुरुषका प्रयत्न 
उनमें स्थायिता ओर सुन्दरता तथा विशेष आकार उत्पन्न करता 
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है। सैकड़ों प्रकाके भौतिक आविष्कार इसी ग्रकारकी अक्रियाके 
फल हैं । ह द 

असंख्यात प्रदेशी लोकमें अनन्त पुदूगल परमाणुओंका समा 
जाना आकाशकी अवगाहशक्ति ओर पुदुगलाणुओंके सूच्म- 
परिशप्तनके कारण सम्भव हो जाता है। कितनी भी सुसम्बद्ध 
लकड़ीमें कील ठोंकी जा सकती है । पानीमें हाथीका डब 
जाना हमारी प्रतीतिका विषय होता ही है । परमाणुओंकी अनन्त 
शक्तियाँ अचिन्त्य हैं। आजके एटम बमने उसकी भीषण संहारक: 
शक्तिका कुछ अनुभव तो हमलोगोंको करा ही दिया हे । 

प्रत्येक द्रव्य सामान्यतया यद्यपि अखण्ड है परन्तु बह अनेक 
सहभावी गुणोंका अभिन्‍न आधार होता है । अतः उसमें गुणकृत 
विभाग किया जा सकता है। एक पुद्ूगलपरमाणु युगपत्‌ 
रूप, रस, गन्ध और स्पशे आदि अनेक गुणोंका 
आधार होता है । प्रत्येक गुणका भी अतिसमय 
परिणमन होता हे । गुण और द्रव्यका कथश्रित्‌ तादात्म्य 
सम्बन्ध है । द्र्यसे गुण प्रथक नहीं किया जा सकता इसलिए 
बह अभिन्‍न है; और संज्ञा, संख्या, प्रयोजन आदिके भेदसे उसका 
विभिन्‍न रूपसे निरूपण किया जाता है; अतः वह भिन्‍न हैं। इस 
इृष्टिसे द्रव्यमें जितने गुण हैं, उतने उत्पाद ओर व्यय प्रतिसमय 
होते हैं। हर गुण अपनी पूर्व पर्यायकों छोड़कर उत्तर पर्यायकों 
धारण करता हैं, पर वे सब हैं अप्रथकसत्ताक ही, उनकी द्रव्य- 
सत्ता एक है। बारीकीसे देखा जाय तो पर्याय ओर गुणकों 
छोड़कर द्वव्यका कोई प्रथरक्‌ अस्तित्व नहीं है, यानी गुण और 
पर्याय ही द्रव्य है, और पर्यायोंमें परिवर्तन होने पर भी जो एक 
अविच्छिन्नताका नियामक अंश है, वही तो गुण है। हाँ, 
गुण अपनी पर्यायोंमें सामान्य एकरूपताके श्रयोजक होते हैं। 


गुण आदि 
द्रव्यरूप ही है 
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जिस समय पुदुगलाणुमें रूप अपनी किसी नई पर्यायकों लेता है, 
उसी समय रस, गन्ध ओर स्पर्श आदि भी बदलते हैं । इस तरह 
प्रत्येक द्रव्यमें ग्रतिसमय गुणक्ृत अनेक उत्पाद ओर व्यय 
होते हे | ये सब उस गुणुकी सम्पत्ति (्‌ /090ए या 
स्वरूप हैं । 
एक पक्त यह भी है कि परमाणुमें रूप, रस, गन्ध और सपशे 
आदि गुणोंकी सत्ता नहीं है। वह तो एक ऐसा अविभागी पदार्थ 
रूपादिगुण है, जो आँखोंसे रूप, जीभसे रस, नाकसे गन्ध और 
ब्राहि हाथ आदिसे स्पर्श के रूपमें जाना जाता है, यानी 
[तिभासिक नदियों का ं 
नहीं विभिन्‍न इन्द्रियोंके द्वारा उसमें रूपादि गुणोंकी 
नहीं है. प्रतीति होती है, वस्तुतः उसमें इन गुणोंकी सत्ता 
नहीं हैं। किन्तु यह एक मोटा सिद्धान्त है कि इन्द्रियाँ जानने वाली 
हैं, गुणों की उत्पादक नहीं । जिस समय हम किसी आमको देख 
रहे हैं, उस समय उसमें रस, गन्ध या स्पश है ही नहीं, यह नहीं कहा 
जा सकता हमारे न सूँघने पर भी उसमें गन्ध हैं और न चखने 
ओर न छूने पर भी उसमें रस और स्पशे हैं; यह बात प्रति दिनके 
अनुभव की हे, इसे समझाने की. आवश्यकता नहीं है। इसी तरह 
चेतन आत्मामें एक साथ ज्ञान, सुख, शक्ति, विश्वास, धैर्य और 
साहस आदि अनेकों गुणोंका युगपत्‌ सद्भाव पाया जाता है, 
ओर इनका ग्रंतिक्षश्य परिवर्तन होते हुए भी उसमें एक अविच्छिन्नता 
बनी रहती हे। चैतन्य इन्हीं अनेक रूपोंमें विकसित होता है । 
इसीलिए गुणोंको सहभावी और अन्बयी बताया हैं। पय्यायें 
व्यतिरेकी ओर कऋ्रमभाषी होतीं हैं। वे इन्हीं गु्ोंके विकार या 
परिणाम होतीं है। एक चेतन द्वव्यमें जिस क्षण ज्ञानकी अमुक 
पर्याय हो रही है, उसी क्षण दशेन, सुख और शक्ति आदि अनेक 
गुण अपनी अपनी पर्यायोंके रूपसे बरावर परिणत हो रहे हैं । यद्यपि 
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इन समस्त गुणोंमें एक चेतन्य अनुस्यूत हे, फिर भी यह नहीं है 
कि एक ही चैतन्य स्वयं निगुण होकर विविध गुणोंके रूपमें 
केबल ग्रतिभासित हो जाता हो । गुणों की अपनी स्थिति स्वयं 
है और यही एकसत्ाक गुण ओर पर्याय द्रव्य कहलाते हैं । 
द्रव्य इनसे जुदा कोई स्व॒तन्त्र पदार्थ नहीं है, किन्तु इन्हीं सबका 
तादात्म्य है । 

गुण केवल दृष्टिस्ृष्टि नहीं हें कि-अपनी-अपनी भावनाके 
अनुसार उस द्वव्यमें जब कभी ग्रतिभासित हो जाते हों ओर 
पग्रतिभासके बाद या पहले अस्तित्व-विहीन हों। इस तरह प्रत्येक 
चेतन अचेतन द्रव्यमें अपने सहभावी गुणोंके परिणमनके रूपमें 
अनेकों उत्पाद और व्यय स्वभावसे होते हें और द्रव्य उन्हींमें 
अपनी अखण्ड अनुस्यूत सत्ता रखता है, यानी अखण्डसत्तावाले 
गुणपर्याय ही द्रव्य हैं | गुण प्रतिसमय किसी न किसी पर्याय रूपसे 
परिणत होगा ही और ऐसे अनेक गुण अनन्त काल तक जिस 
एक अखण्ड सत्तासे अनुस्यूत रहते हैं, वह द्रव्य है । द्रव्यका अर्थ 
है, उन उन क्रमभावी पर्यायों को प्राप्त होना । ओर इंस तरह प्रत्येक 
गुण सी द्रव्य कहा जा सकता है, क्‍योंकि वह अपनी ऋमभावी 
पर्यायोंमें अनुस्यूत रहता ही है, किन्तु इस प्रकार गुणमें ओपचारिक 
द्रव्यता ही बनती है, मुख्य नहीं। एक द्रव्यसे तादात्म्य रखनेके 
कारण सभी गुण एक तरहसे द्रव्य ही हें, पर इसका यह अर्थ 
कदापि नहीं हे कि-प्रत्येक गुण उत्पाद-व्यय और प्रोग्य स्वरूप 
सत्‌ होनेके कारण स्वयं एक परिपूर्ण द्रव्य होता है । अर्थात्‌ गुण 
वस्तुतः द्रव्यांश कहे जा सकते हें, द्रव्य नहीं। यह अंशकल्पना भी 
वस्तुस्थितिपर प्रतिष्ठित है, केवल सममानेके लिए ही नहीं है। इस 
तरह द्रव्यगुण-पर्यायोंका एक अखण्ड तदात्म्य रखनेवाला ओर 
अपने हरणएक प्रदेशमें सम्पूर्ण गुणोंकी सत्ताका आधार होता है । 


इस विवेचन का यह फलितार्थ है कि-एक द्रव्य अनेक उत्पाद 
ओर व्ययों का ओर गुण रूपसे ध्रोव्यका युगपत्‌ आधार होता 
: है। यह अपने विभिन्न गुण ओर पर्यायोंमें जिस प्रकारका वास्तविक 
तादात्म्य रखता हे, उस पग्रकारका तादात्म्य दो द्रव्योंमें नहीं हो 
सकता। अतः अनेक विभिन्नसत्ताक परमाणुओंके बन्श कालसें 
जो स्कनन्‍्ध अवस्था होती है, वह उन्हीं परमाणुओंके सद्ृश परिणु- 
सनका योग है, उनमें कोई एक नया द्रव्य नहीं आता, अपितु 
विशिष्ट अवस्थाको प्राप्त वे परमाणु ही विभिन्न स्कनन्‍्धोंके रूपमें 
त होते हें। यह विशिष्ट अवस्था उनकी ऋथश्वितएकत्व- 
परिणति रूप है । 
 कार्योत्पक्षि विचार-- 
कार्योत्पत्तिके सम्बन्धमें मुख्यतया तीन वाद हैं। पहिला 
सतकायबाद, दूसरा असत्कार्यवाद ओर तीसरा सत्‌-असत्‌कायबाद। 
सांख्य सतकायबादी हैं। उनका यह आशय हे' कि. 
प्रत्येक कारणमें उससे उत्पन्न होनेवाले कार्योकी सत्ता हे, 
क्योंकि सर्बथा असत्‌ कार्यकी खरविषाणुकी तरह उत्पत्ति 
नहीं हो सकती । गेहूँके अंकुरके लिए गेहूँके बीजको ही ग्रहण किया 
जाता हे यवादिके बीजको नहीं। अतः ज्ञात होता है कि-उपादानमें 
कायका सद्भाव है। जरांतप्रें सब कारणोंसे सब काय पेदा नहीं 
होते, किन्तु प्रतिनियत कास्णोंसे प्रतिनियत कार्य होते हैं। इसका 


सीधा अथ हैँ कि-जिन कारणोंमें कायेका सदभाव है, वे ही उससे 
पेदा होते हैं, अन्य नहीं । इसी तरह समर्थ भी कारण शक्य ही 
कायको पेदा करता है, अशक्य को नहीं। यह शक्यता कारणमें 
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१ “असदकरणादुपादानग्रहणात्‌ सवंसम्भवाभावात्‌ । 
कारणकार्यविभागादविभागाद्‌_ वैश्वरूप्यस्य ॥? 


सांख्यका 
सत्कायंबाद 


“सांख्यका० ६ ॥ 
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कायके सदभावके सिवाय ओर कया हो सकती है ? ओर यदि 
कारणमें कायका तादात्म्य स्वीकार न किया जाय तो संसारमें कोई 
किसीका कारण ही नहीं हो सकता। कायकारणुभाव स्त्रय॑ ही कारणमें 
किसी रूपसे कार्यका सद्भाव सिद्ध कर देता है। सभी कार्य प्रलय- 
कालमें किसी एक कारणमें लीन हो जाते हैं। वे जिसमें लीन होते 
हैं, उसमें उनका सदूभाव किसी रूपसे रहा आता है। ये कारणोंमें 
कार्यकीं सत्ता शक्तिरूपसे मानते हैं, अभिव्यक्ति रूपसे नहीं । 
इनका कारणतत्त्व एक प्रधान-प्रकृति हे, उसीसे संसारके समस्त 

कायभेद उत्पन्न हो जाते हैं । 
नेयायिकादि असत्कायेबादी हैं | इनका यह मतलब है कि जो 
स्कन्ध परमाणुओंके संयोगसे उत्पन्न होता है वह एक नया ही 
: जैयायिकका “वी द्वंव्य है। उन परमाणुओंके संयोगके बिखर 
जाने पर वह नष्ट हो जाता है। उत्पत्तिके पहले उस 


अउकायवाद वी द्रब्यकी कोई सत्ता नहीं थी। यदि कार्यकी 
सत्ता कारणमें स्वीकृत हो तो कायंको अपने आकार-प्रकारमें उसी 


समय मिलना चाहिये था, पर ऐसा देखा नहीं जाता। अवयब द्रव्य 
ओर अवयदी द्रव्य यद्यपि भिन्न द्रव्य हैं, किन्तु उनका क्षेत्र प्रथक 
नहीं हे, वे अयुतसिद्ध हैं। कहीं भी अवयबीकी उपलब्धि यदि 
होती है, तो बह केवल आवयवबोंमें ही। अवयबोंसे भिन्न अर्थात्‌ 
अवयबोंसे प्थक अवयवीकों जुदा निकालकर नहीं दिखाया 

जासकता। 
बोद्ध प्रतिक्षण नया उत्पाद मानते हैं । उनकी दृष्टिमें पूर्व और 
उत्तरके साथ बतमान का कोई सम्बन्ध नहीं हे। जिस कालमें जहाँ 
बैड जो है, वह वहीं ओर उसी कालमें नष्ट हो जाता है। 
सह्शता ही काय-कारणभाव आदि व्यवहारोंकी 


असल वाई लिय्यामिका है। वस्तुतः दो क्षणोंका परस्पर कोई 
वास्तविक सम्बन्ध नहीं 


२१० । जेनदर्शन 


जैन दीन 'सदसतकारयबादी? है । उसका सिद्धान्त हे कि 
प्रत्येक पदार्थमें मूलभूत द्रव्ययोग्यताएँ होने पर भी कुछ तत्पर्योय- 
जैनदर्शनका योग्यताएँ मी होतीं हैं । ये पर्याययोग्यताएँ मूल द्रव्य- 
असल योग्यताओंसे बाहर की नहीं है, किन्तु उन्हीं मेंसे विशेष 
अवस्थाओंमें साज्ञात्‌ विकासको प्राप्त होनेवालों हैं। 
वाद जैसे मिट्टी रूप पुदूगलके परमाणुओंमें पुदूगल की घट 
पट-आदि रूपसे परिणम्न करनेकी सभी द्रव्ययोग्यराएँ हैं, पर मिट्टी 
वी तत्पर्याययोग्यंता घटको ही साज्ञात्‌ उत्पन्न कर सकती है, पट 
आदिको नहीं । तात्पये यह है कि-कार्य अपने कारणद्व्यमें द्रव्य- 
योग्यताके साथ ही तत्पर्याययोग्यता या शक्तिके रूपमें रहता ही है । 
यानी उसका अस्तित्व योग्यता अर्थात्‌ द्रव्यरूपसे ही है, पर्यायरूपसे 
नहीं है । 
 सांख्यके यहाँ कारणद्रव्य तो केवल एक प्रधानः ही है, 
जिसमें जगतके समस्त कार्योके उत्पादन की शक्ति है। ऐसी दशामें 
जब कि उसमें शक्तिरूपसे सब कार्य मौजूद हैं, तब अम्ुक समयमें 
अमुकही कार्य उत्पन्न हो यह्‌ व्यवस्था नहीं बन सकती। कार्णके 
एक होने पर परस्पर विरोधी अनेक कार्योंकी युगपत्‌ उत्पत्ति सम्भव 
ही नहीं है । अतः साँख्यके यह कहने का कोई विशेष अर्थ नहीं 
रहता कि-कारणमें कार्य शक्ति रूपसे है; व्यक्ति रूपसे नहीं, क्योंकि 
शक्तिरूपसे तो सब सब जगह मोजूद हैं। “प्रधान! चूँ कि व्यापक 
और निरंश है, अतः उससे एक साथ विभिन्न देशोंमें परस्पर विरोधी 
अनेक कार्योक्ना आविभाव होना प्रतीतिविरुद्ध हैं। सीधा प्रश्न 
तो यह है कि-जब सर्वशक्तिमान्‌ प्रधान! नामका कारण सर्वत्र 
मौजूद है, तो मिद्टीके पिण्डसे घटकों तरह कपड़ा और पुस्तक 
क्यों नहीं उत्पन्न होते१.. ः 
.. जैनदशनका उत्तर तो स्पष्ट है कि-मिद्टीके परमाणुओंमें यद्यपि 
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पुस्तक ओर पट रूपसे परिणमन करनेकी मूल द्रव्ययोग्यत्ता हे, 
किन्तु मिट्टीकी पिण्डरूप पर्यायमें साक्षात्‌ कपड़ा और पुस्तक बनने 
की तत्पर्याययोग्यता नहीं है, इसलिए मिट्टीका पिण्ड पुरुतक या कपड़ा 
नहीं बन पाता | फ़िर कारण द्रव्य भी एक नहीं, अनेक हैं; अतः 
सामग्रीके अनुसार परस्पर विरुद्ध अनेक कार्यों का युगपत्‌ उत्पाद 
बन जाता है । महत्ता तत्पर्याययोग्यता की है। जिस क्षणमें कारण- 
द्रव्योंमें ज्ञितनी तत्पर्याययोग्यताएँ होगीं उनमेंसे किसी एकका विकास 
प्राप्तकारणसामग्रीके अनुसार हो जाता है। पुरुषक्ला प्रयत्न उसे 
इष्ट आकार ओर प्रकारमें परिणत करानेके लिए विशेष साधक 
होता हे) उपादानव्यवस्था इसी तत्पर्याययोग्यताके आधार पर 
होंती हे, मात्र द्रव्ययोग्यताके आधारसे नहीं; क्‍योंकि द्वत्ययोग्यता 
तो गेहूँ ओर कोदों दोनों बीजोंके परमाणुओंमें सभी अंकुरों को 
पेदा करनेकी समान रूपसे हे। परन्तु तत्पर्याययोग्यता कोदोंके 
वीजमें कोदोंके अंकुरको ही उत्पन्न करने की हैं तथा गेहूँके बीजमें 
गेहूँके अंकुरको ही उत्पन्न करने की है । इसीलिए भिन्न भिन्न कार्यों 
की उत्पत्तिके लिए भिन्न भिन्‍न उपादानोंका ग्रहण होता हे । 
अतः बोद्ध' का यह दूषण कि-“दहीको खाओ यह कहने पर 
व्यक्ति ऊट को क्यों नहीं खाने दोड़ता ? जब कि दही ओर ऊँटके 
धर्मकीर्तिके उईगलोंमें पुदुगलद्ग॒व्यरूपसे कोई भेद नहीं है |? उचित 
आ्राक्षेपका जिस नहीं होता; क्योंकि जगतका व्यवह्वार मात्र द्रव्य 
- योग्यतासे ही नहीं चलता किन्तु तत्पर्याययोग्यत्तासे चल्नता 
“न है। डुँटके शरीरके पुदूगल और दहीके पुद्गल, द्रठ्य- 
रूपसे समान होने पर भी “एक! नहीं है और चूँ कि वे स्थूल पर्यायरूपसे 
१ “सर्वस्थोमयरूपत्वे तद्विशेषानिराकृतेः । 
चौदितो दि खादेति किमुष्ट्रं नाभिधावति ॥?? 
; -प्रमाणवा० ३॥१८१ 


स्ता 
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भी अपना परस्पर भेद रखते हैं तथा उनकी तत्पर्याययोग्यताएं भी जुदी 
जुदी हैं, अतः दही ही खाया जाता है, ऊँटका शरीर नहीं । साँख्यके 
मतसे यह समाधान नहीं हो सकता; क्योंकि जब एक ही प्रधान 
दही ओर ्ँट दोनों रूपसे विकसित हुआ हे, तब उनमें भेदका 
नियामक क्या है ? एक तत्त्वमें एक ही समय विभिन्न देशोंमें विभिन्न 
ग्रकारके परिणमन नहीं हो सकते । इसी तरह यदि घट अवयबी ओर 
उसके उत्पादक मिट्टीके परमाणु परस्पर सबंथा विभिन्न हैं; तो क्‍या 
नियामक हे-जो घड़ा वहीं उत्पन्न हो अन्यत्र नहीं ? प्रतिनियत 
कार्य-कारण की व्यवस्थाके लिए कारणमें योग्यता या शक्ति रूपसे 
कार्यका सद्भाव मानना आवश्यक है । यानी कारणमें कार्योत्पादन- 
की योग्यता या शक्ति रहनी ही चाहिए। योग्यता, शक्ति और 
सामथ्य आदि एकजातीय मूलद्रव्योंमें समान होने पर भो विभिन्न 
' अवस्थाओंमें उनकी सीमा नियत हो जाती है और इसी नियतता- 
के कारण जगतमें अनेक प्रकारके कार्यकारणभाव बनते हैं। यंह 
तो हुई अनेक पुदुगल द्वव्योंके संयुक्त स्कन्ध की बात | 

एक. द्रव्यकी अपनी क्रमिक अवस्थाओंमें अमुक उत्तर 
पर्यायका उत्पन्न होना केवल द्रव्ययोग्यता पर ही निर्भर नहीं करता 
किन्तु कारणभूत पर्यायंकी तत्पर्याययोग्यता पर भी । प्रत्येक द्वव्यके. 
ग्रतिसमय स्वभावतः उत्पाद-व्यय-प्रोग्य रूपसे परिणामी. 
होनेके कारण सारी व्यवस्थाएँ सदसतकायेबादके आधारसे 
जम जाती हैं । विवक्षित कार्य अपने कारणमें कार्याकारसे: 
असत होकर भी योग्यता या शक्तिके रूपमें सत्‌ हे। यदि कारण 
द्रव्यमें वह शक्ति न होती तो उससे वह कार्य उत्पन्न ही नहीं 
हो सकता था । एक अबिच्छिन्न गवाहमें चलनेवाली धाराबद्ध 
पर्यायोंका परस्पर ऐसा कोई विशिष्ट सम्बन्ध तो होना ही चाहिये, 
जिसके कारण अपनी पूर्व पर्याय ही अपनी उत्तर पर्यायमें उपादान 
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कारण हो सके, दूसरेकी उत्तर पर्यायमें नहीं। यह अनुभवसिद्ध 
व्यवस्था न तो सांख्यके सत्कायवादमें सम्भव है; ओर न बोढ्ध 
ओर नेयायिक आदिके असत्कायवादमें ही । सांख्यके पक्षमें 
कारणके एक होनेसे इतनी अभिन्‍नता है कि-कार्यभेदकों सिद्ध करना 
असम्भव है, ओर बोद्धोंके यहाँ इतनी भिन्‍नता है कि अमुक क्षणके 
साथ अमुक क्षणका उपादान-उपादेयभाव बनाना कठिन है । 

इसी तरह नेयायिकोंके अवयबी द्रव्यका अम्ुक अवयवबोंके 
ही साथ समवाय सम्बन्ध सिद्ध करना इसलिए कठिन हे कि 
उनमें परस्पर अत्यन्त भेद माना गया हे । क्‍ 

इस तरह जेन दर्शनमें ये जीवादि छह द्रव्य प्रमाण॒के प्रमेय 
माने गये हैं । ये सामान्य-विशेषात्मक और गुणपर्यायात्मक हैं | 
गुण ओर पयाय द्रग्यसे कथश्ित्तादात्म्य सम्बन्ध रखनेके कारण 
सत्‌ तो हैं, पर वे द्रव्यकी तरह मौलिक नहीं हैं, किन्तु द्रव्यांश हैं। 
ये ही अनेकान्तात्मक पदार्थ प्रमेय हैं और इन्हींके एक-एक धर्मोमें 
नयोंकी प्रवृत्ति होती है। जैन दर्शनकी दृष्टिमें द्रव्य ही एकमात्र 
मोलिक पदाथ्थ है, शेष गुण कम सामान्य समवाय आदि उसी 
द्रव्यकी पयायें हैं, स्व॒तन्त्र पदार्थ नहीं हे 
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पदाथव्यवस्थाकी इृष्टिसे यह विश्व षटद्रत्यमय हे, परन्तु 
मुम॒कछ्षुके लिए जिनके तत्त्वज्ञानकी आवश्यकता मुक्तिके लिए 
कल्प सात, हैं। जिस ग्रकार रोगीको रोगमुक्तिके 
लिए रोग, रोगके कारण, रोगमुक्ति ओर रोगमुक्तिका 
उपाय इन चार बातोंका जानना चिकित्साशासमें 
आवश्यक बताया है, उसी तरह मोक्षकी ग्राप्तिके लिए संसार, संसारके 
कारण, मोक्ष ओर सोक्षके उपाय इस मूलभूत चतुव्यूहका जानना 
नितान्‍्त आवश्यक हैँ | विश्वव्यवस्था ओर तत्त्वनिरूपणके 
जुदे-जुदे प्रयोजन हें। विश्वव्यवस्थाका ज्ञान न होने पर भी 
तत्त्वज्ञानसे मोक्षकी साधना की जा सकती हे. पर तत्त्वज्ञान न 
. होने पर विश्वग्यवस्थाका समग्र ज्ञान भी निरथंक ओर अनेक 
हो सकता है । 

गीके लिए सर्वप्रथम यह आवश्यक हे कि वह अपने 
को रोगी समझे | जब तक उसे अपने रोगका भान नहीं 
होता तव तक वह चिकित्साके लिए ग्रवृत्त ही नहीं हो सकता। 
रोगके झ्ञानके बाद रोगीको यह जानना भी आवश्यक है कि 
उसका रोग नष्ट हो. सकता ह। रोगकी साध्यताका ज्ञान ही उसे 
चिकित्सामें प्रवृत्ति कराता हैं। रोगीको यह जानना भी आवश्यक 
है कि यह रोग अमुक कारणोंसे उत्पन्न हुआ है, जिससे वह 
भविष्यमें उन अपशथ्य आहार-विहारोंसे बचा रहकर अपनेको 


का प्रयोजन 
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निरोग रख सके | रोगको नष्ट करनेके उपायभूत ओषधोपचारका ज्ञान 
तो आवश्यक है ही; तभी तो मौजूदा रोगका औषधोपचारसे समूल 
नाश करके वह स्थिर आरोग्यको पा सकता है। इसी तरह आत्मा 
बँधा है, इन कारणोंसे बँधा है, वह वन्धन टूट. सकता है ओर 
इन उपायोंसे टूट सकता है ।? इन मूल-भूत चार मुद्दोंमें तत्त्वज्ञान 
की परिसमाप्ति भारतीय दर्शनोंने की हे । 


स० बुद्धने भी निर्वाणके लिए चिकित्साशाब्बकी तरह दुःख, 
समुदय, निरोध और मार्ग इन चार आयेसत्योंका' उपदेश दिया है । 
वे कभी भी आत्मा कया है, परलोक क्या है” आदिके 
५ दार्शनिक विवादोंमें न तो स्वयं गये ओर न 
श्आयंसत्य श्योंकों ही जाने दिया । इस सम्बन्धका बहुत 
उपयुक्त उदाहरण मिलिन्द ग्रश्नमें दिया गया है कि-जिसे किसी 
व्यक्तिको विषसे बुझा हुआ तीर लगाहो और जब वन्धुजन 
उस तीरको निकालनेके लिए विषवैद्यकों बुलाते हैं, तों उस समय 
उसकी यह मीमांसा करना जिस प्रकार निरथंक है कि-यहं तीर 
किस लोहेसे बना है ९ किसने इसे बनाया? कब मनाया ९ 
यह कबतक स्थिर रहेगा ! यह विषवैद्य किस गोत्रका हैं ?? उसी 
तरह आत्माकी निव्यता और परलोक आदिका विचार निरथंक हैं, 
वह न तो बोधिके लिए और न निर्वाणके लिए ही उपयोगी है। . 
इन आर्यसत्योंका वर्णन इस प्रकार है। दुःख सत्य-जन्म भी 

दुःख है, जरा भी दुःख हैं, मरण भी दुःख हैं, शोक, परिदेवन, 
विकलता, इंष्ट वियोग, अनिश्टसंयोग, इष्टाआ्राप्ति आदि सभी 
दुःख हैं । संक्षेपमें पाँचों उपादान स्कन्ध ही दुःखरूप हें । 


बौद्ध के चार 


१ “सत्यान्युक्तानि चलारि दुःखें समुदयसत्तथा | _ 
निरोधो मार्ग एतेषां यथाभिसमये क्रम: ॥” -अमिध० को० ६२ 


२१६ जैनदर्शन 


समुदय सत्य-कामकी तृष्णा, भवकी तृष्णा ओर विभवकी दृष्णा 
दुःखको उत्पन्न करनेके कारण समुदय कही जाती हैं। जितने 
इन्द्रियोंके प्रिय विषय हैं, इष्ट रूपादि हैं, इनका वियोग न हो 
वे सदा बने रहें, इस तरह उनके संयोगके लिए चित्तकी अभि- 
नन्दिनी वृत्तिको ठृष्णा कहते हैं। यही दृष्णा समस्त द्वुःखोंका 
कारण है। निरोध सत्य-तृष्णाके अत्यन्त निरोध या विनाशको 
निरोध आयंसत्य कहते हैं। द+ख़ निरोधका मार्ग हे-आष्टांगिक 
मार्ग । सम्यगदृष्टि, सम्यक्रसंकल्प, सम्यगवचन, सम्यक्कर्म, सम्यक 
आजीव, सम्यक्‌ प्रयत्न, सम्यक्‌ स्सृति ओर सम्यक समाधि । 
नेरात्म्य भावना ही मुख्य रूपसे मार्ग हे। बुद्धने आत्मदृष्टि या 
सत्त्व दृष्टिको ही मिथ्यादशंन कहा है। उनका कहना' है कि-एक 
आत्माकों शाइवत या स्थायी समझकर ही व्यक्ति स्नेहवश उसके 
सुखमें ठृष्णा करता है। ठृष्णाके कारण उसे दोष नहीं दिखाई 
देते ओर भुणदर्शन कर पुनः ठृष्णावश सुखसाधनोंमें ममत्व करता 
हे, उन्हें महण करता है। तात्पय यह कि-जब तक आत्मामिनिवेश' 
हँ तब तक वह संसारमें रुलता हे । इस एक आत्माके माननेसे वह 
अपनेको स्व ओर अन्यकों पर समझता है। स्व-परविभाग 
से परि्रतह ओर दह्ंष होते हें, ओर ये राग-द्ेष ही समस्त 
१ “यह पश्यत्यात्मानं तत्रास्याहमिति शाश्वत: स्नेहः । 
सनेहात्‌ सुखेषु तृष्याति तृष्णा दोषांस्तिरस्कुरुते ॥ 
गुणदर्शी परितृष्यन ममेति तत्साधनान्युपादचे । 
तेनात्माभिनिविशों यावत्‌. तावत्स संसारे ॥ 
आत्मनि सति परसंज्ञा स्वपरविभागात्‌ परिग्रहद्ेषो । 
अनयोः सम्पतिबद्धाः सघ॑ दोषा: अजायन्ते |” 
-प्र० वा० १(२१६-२१ 
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संसार परम्पराके मूल स्लोत हैं । अतः इस स्वोनथमूल 
आत्मदृष्टिका नाश कर नेरात्म्यमावनासे दुःखनिरोध होता हे । 
उपनिषद्का तत्त्वज्ञान जहाँ आत्मदर्शन पर जोर देंता हे 
ओर आत्मदर्शनकों ही तत्त्वज्ञान और मोक्षका परम साधन 
मानता है ओर मुमुच्षुके लिए आत्मज्ञानको ही 
जीवनका सर्वोच्च साध्य समझता है, वहाँ बुद्धने 
इस आत्मदशनको ही संसारका मूल कारण माना है। आत्मदृष्टि, 
सत्त्व दृष्टि, सतकायदृष्टि, ये सब मिथ्या दृष्टियाँ है। ओऔपनिषद 
तक्त्वज्ञानकी ओटमें, याज्ञिक क्रियाकाण्डको जो प्रश्नय मिल रहा 
था उसीकी यह [प्रतिक्रिया थी कि बुद्धकों आत्मा? शब्दसे ही घृणा 
हो गई थी। आत्माको स्थिर मानकर उसे स्वगप्राप्ति आदिके' 
प्रलोभनसे अनेक ऋरथयज्ञोंमें होनेवाली हिंसाके लिए उकसाया जाता 
था। इस शाश्वत आत्मवादसे ही राग ओर द्लेषह्ी अमर वेलें 
फेलती हैं | मजा. तो यह हे कि-बुद्ध और उपनिषद्वादी दोनों 
ही राग, हेघष और मोहका अभाव कर वीतर|गता और वासना- 
'निमुक्तिको अपना चरम लक्ष्य मानते थे, पर साधन दोनोंके इतने जुदे 
थे कि एक जिस आत्मदर्शनकों मोक्षका कारण समानता था, दूसरा 
उसे संसारका मूलबीज । इसका एक कारण ओर भी था कि-वबुद्धका 
मानस दाशेनिककी अपेक्षा सन्‍त ही अधिक था । वे ऐसे गोलगोल 
शब्दोंकों बिलकुल हटा देना चाहते थे, जिनका निर्णय न हो सके 
या जिनकी ओटमें मिथ्या धारणाओं ओर अन्धविश्वासोंकी 
सष्टि होती हो। “आत्मा! शब्द उन्हें ऐसा ही लगा। बुद्धकी 


बुद्धका दृष्टिकोण 





१ “तस्मादनादिसन्तानतुल्यजातीयबीजिकाम । 
उत्खातमूलां कुरुत सच््वदृष्टि मुमुक्षवः ॥” - 
-प्रमाणवा० १२४ 


श्श्द - जेनद्शन . 


नेरात्म्य सावनाका उद्देश्य बोधिचं्य्यावतार! ( प्रृ० ४४६ ) में इसः 
प्रकार बताया है-- कर क्‍ । 
द “बतस्ततो वास्तु भय यद्यं नाम किचन । .. 

अहमेव न किश्विच्चेत्‌ कस्य भीतिभं॑विष्यति ।।?' 


अर्थात-यदि 'मैं? नामका कोई पदार्थ होता तो उसेइससे या उससे: 
भय हो सकता था, परन्तु जब "में? ही नहीं है, तव भय किसे होगा ९ 
बुद्ध जिस प्रकार इस शाशवत आत्मवाद” रूपी एक अन्तकों 
खतरा मानते थे, उसी तरह वे भौतिकवादकों भी दूसरा अन्त 
समभकर उसे खतरा ही मानते थे। उन्होंने न तो भोतिकवादियोंके 
उच्छेदवादकों ही माना ओर नडपनिषद्वांदियोंके शाश्ब॒तवादकोः 
हो । इसीलिए उनका मत “अशाश्वतानुच्छेद्वादः के रूपमें व्यवहत 
होता है। उन्होंने आत्मासम्बन्धी प्रश्नोंको अव्याकृत कोटिमें डाल 
. दियाथा ओर भिक्षुओंको स्पष्ट रूपसे कह दिया था कि-आत्माके: 
, सम्बन्धमें कुछ भी कहना या सुनना न बोधिके लिए, न ब्रह्मचयके 
लिए और न निर्वाणके लिए ही उपयोगी है ।” इस तरह बुद्धने उस 
आत्माके ही सम्बन्धर्में कोई भी निश्चित बात नहीं कही जिसे 
दुःख होता है ओर जो दुःखनिवृत्तिकी साधना करना चाहता है। . 
१ आत्मतत्त्व-- 
निग्गठ नाथपुत्त महाश्रमण महावीर भी वैदिक क्रियाकाण्डको 
उतना ही निरथेक और श्रेय:प्रतिरोधी मानते थे जितना कि बुद्ध ।. 
जैनोंके सात * आचार अर्थात्‌ चारित्रकों ही मोक्षका अन्तिम 
साधन मानते थे। परन्तु उनने यह साश्षातकार किया . 
के कि-जब तक विश्वव्यवस्था और खासकर उस आत्मा 
हत्या के बिबयमें शिष्य निश्चित विचार नहीं बना लेते, जिस 
आत्माको दुःख होता है ओर जिसे निर्बाण पाना है, तब. तक 


तत्वोंका 


आपव्मतत्व निरूपणु स्श्दट 


वे मानस संशयसे मुक्त होकर साधना कर ही नहीं सकते। जब मगध' 
ओर विदेहके कोने कोनेमें ये प्रश्न गूंज रहे हों कि-“आत्मा देह- 
रूप है या देहसे भिन्न ? परलोक क्या हे? निर्वाण क्‍या हे ९! 
ओर अन्य तीर्थिक इन सबके सम्बन्धसें अंपने मतोंका प्रचार कर 
रहे हों, ओर इन्हीं प्रश्नों पर बाद रोपे जाते हों, तब शिष्योंकों यह कह- 
कर तत्काल भले ही चुप किया जाय कि-“क्या रखा हे इस विवादमें 
कि आत्मा क्या है और कैसी हे? हमें तो दुःखनिनृत्तिके लिये 
प्रयल करना चाहिये।” परन्तु इससे उनके मनकी शल्य ओर बुद्धिकी 
विचिकित्सा नहीं निकल सकती थी, ओर वे इस बोद्धिक हीनता 
ओर विचारदीनताके हीनतर भावोंसे अपने चित्तकी रक्षा नहीं कर 
सकते थे। संघ में तो. विभिन्न मतवादियोंके शिष्य, विशेषकर 
बैदिक ब्राह्मण विद्वान भी दीक्षित होते थे । जब तक इन सब पंचमेल 
व्यक्तियोंके, जो आत्माके विषयसें विभिन्न मत रखते थे और उसकी 
चर्चा भी करते थे, संशयका वस्तुस्थितिमूलक समाधान न हो 
जाता तब तक वे परस्पर समता और मानस अहिंसाका वातावरण 
नहीं बना सकते थे | कोई भी धर्म अपने सुस्थिर और सुदृढ़ दशेन 
के बिना परीक्षक शिष्योंको अपना अनुयायी नहीं बना सकता। 
श्रद्धामूलक भावना तत्काल कितना ही समपंण क्‍यों न करा ले 


ध््ु 


पर उसका स्थायित्व विचार्शुद्धिके बिना कथमपि संभव नहीं हैं । 

यही कारण है कि भगवान्‌ महावीरने उस मूलभूत आत्मतत्त्व- 
के स्वरूपका यथार्थ वर्णन किया और अपने शिष्योंको यह बताया 
कि-धर्म वस्तुके यथार्थ स्वरूपकी प्राप्ति ही है। जिस बस्तुका जो 
स्वरूप हे, उसका उस पूर्ण स्व॒रूपमें स्थिर होना ही धर्म है। अग्नि 
जब तक अपनी उष्ण॒ताकों कायम रखती है, तबतेक वह घमंस्थित 
है। यदि. दीपशिखा वायुके फ्ोंकोसे स्पन्दित हो रही हे ओर चंचल 
होनेके कारण अपने निरचल स्वरूपसे च्युत हो रही है, तो कहना 
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होंगा कि वह उतने अंशमें धर्म-स्थित नहीं हे। जल जब तक 
स्वाभाविक शीतल है, तभी तक धर्म-स्थित है । यदि वह अग्निके 
संसर्गसे स्वरूपच्युत होकर गम हो जाता है, तो वह धर्म-स्थित 
नहीं हैें। इस परसंयोगजन्य विकार परिणतिको हटा देना ही जलकी 
धर्म-प्राप्ति है। उसी तरह आत्माका वीतरागत्व, अनन्त चेतन्य; अनन्त 
सुख आदि स्वरूप परसंयोगसे राग, हेष, ठृष्णा, दुःख आदि विकार 
रूपसे परिणत होकर अघमे बन रहा है। जबतक आत्माके यथार्थ 
स्वरूपका निए्चय और वर्णन न॑ किया ज्ञाय तब तक यह ॒विकारी 
आत्मा कैसे अपने स्वतन्त्र स्वरूपको पानेके लिए उच्छवास भी ले 
सकता है १ रोगीकों जब तक अपने मूलभूत आरोग्य स्वरूपका 
ज्ञान न हो तब तक उसे यही निश्चय नहीं हो सकता कि मेरी 
यह अस्वस्थ अवस्था रोग है । वह उस रोगको विकार तो तभी 
मानेगा जब उसे अपनी आरोग्य अवस्थाका यथार्थ दर्शन हो, और 
जब तक वह रोगको विकार नहीं मानता तब तक वह रोग-निवृत्तिके 
लिए चिकित्सामें क्‍यों प्रवृत्ति करेगा ? जब उसे यह ज्ञात हो जाता 
: है कि-मेरा स्वरूप तो आरोग्य है, अपथ्यसेवन आदि कारणोंसे 
सेरा मूल स्वरूप विकृृत हो गया है, तभी वह उस स्व॒रूपभूत 
आरोग्यकी प्राप्तिके लिए चिकित्सा कराता है। रोगनिवृत्ति स्वयं 
साध्य नहीं है, साध्य है स्वरूपभूत आरोग्यकी ग्राप्ति। उसी तरह जब 
तक उस मूल-भूत आत्माके स्व॒रूपका यथार्थ परिज्ञान नहीं होगा 
ओर परसंयोगसे होनेवाले विकारोंको आगन्तुक होनेसे विनाशी 
न माना जायगा, तब तक दुश्खनिवृत्तिके लिए प्रयत्न ही नहीं 
बन सकता। द 

यह टीक है कि जिसे बाण लगा है, उसे तत्काल प्राथमिक 
सहायता(#778% 970) के रूपमें आवश्यक है कि वह पहले तीरको 
निकलवा ले; किन्तु इतनेमें ही उसके कत्त व्यकी समाप्ति नहीं हो 
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जाती | बेद्यकों यह अवश्य देखना होगा कि-बह तीर किस विष 
से छुका हुआ है ओर किस वस्तुका बना हुआ है। यह इसलिए कि 
शरीरमं उसने कितना विकार पेदा किया होगा ओर उस घावकों 
भरनेके लिए कौनसी मल॒हम आवश्यक होंगी। फिर यह जानना भी 
आवश्यक है कि-चह तीर अचानक लग गया या किसीने दुश्मनी- 
से मारा हे और ऐसे कोन उपाय हो सकते है जिनसे आगे तीर 
लगनेका अवसर न आधे । यही कारण है कि तीरंकी भी परीक्षा की 
जाती है, तीर मारनेवालेकी भी तलाश की जाती हे ओर घावकी 
गहराई आदि भी देखी जाती है। इसीलिये यह जांनना ओर 
समभना मुमुज्ुके लिए नितान्त आवश्यक है कि-आखिर मोक्ष हे 
क्या वस्तु ९ जिसकी प्राप्तिके लिए में प्राप्त सुखका परित्याग करके. 
स्वेच्छासे साधनाके कष्ट मेलनेके लिए तेयार होऊ ९ अपने स्वातन्त्रय 
स्वरूपका भान किये बिना ओर उसके सुखद रूपकी माँकी पाये 
बिना केवल परतन्त्रता तोड़नेके लिए वह उत्साह ओर सन्नद्धता 
नहीं आ सकती, जिसके बल पर मुमुक्त तपस्या ओर साधनाके: 
घोर कष्टोंको स्वेच्छासे फेलता है। अतः उस आधारमूत आत्माके 
मूल स्वरूपका ज्ञान सुमुछ्षुको सर्वप्रथम होना ही चाहिए, जो कि 
बंधा है ओर जिसे छूटना है । इसीलिए भगवान्‌ महावीरने बंध. 
(हुःख ) आख्व ( दुःखके कारण ) मोक्ष ( निरोध ) संवर और 
निजरा ( निरोध मार्ग ) इन पाँच तत्त्वोंके साथशी साथ उस जीव 
तत्त्वका ज्ञान करना भी आवश्यक बताया, जिस जोबकों यह संसार 
होता है और जो बन्धन काटकर मोक्ष पाना चाहता है । 

बंध दो वस्तुओंका होता है। अतः जिस अजीबके सम्पकंसे इसको. 
विभावपरिणति हो रही हे ओर जिसमें राग-ढ्वेष करनेके कारण उसकी 
धारा चल रही है ओर जिन कमपुद्गलोंसे बद्ध होनेके कारण यह. 
जीव स्वस्वरूपसे च्युत हे उस अजीवतत्त्वका ज्ञान भी आवश्यक. 
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है| तात्यय यह कि-जीव, अजीब, आखवब, बन्ध, संबर, निजेरा 
ओर मोक्ष ये सात तत्त्व मुमुछ्ुके लिये सर्वप्रथम ज्ञातव्य हैं। 
आखव, बन्ध, संबर, निर्जरा ओर सोक्ष ये तत्त्व दो दो प्रकारके 
होते हैं। एक द्र्यरूप और दूसरे भावरूप । जिन मिशथ्यात्व, 
अविरति, प्रमाद, कषाय ओर योगरूप आत्म- 
परिणामोंसे कर्मपुद्गलोंका आना होता हैं, वे भाव 
भावाखव कहे जाते हैं और पुदुगलोंमें कर्मत्वका आ 
जाना द्रव्याखव हे, अर्थात्‌ भावाखव जीवगत पर्याय है और द्रव्या- 
ख्रव पुदूगलगत । जिन कषायोंसे कर्म बँधते हैं वे जीवगत कषायादि 
भाव भाववंध हैं और पुद्गल कमंका आत्मासे सम्बन्ध हो जाना 
द्रव्यवन्ध है । भावबन्ध जीवरूप है ओर द्रव्यवन्ध पुद्गलरूप। जिन 
क्षमा आदि धम, समिति, गुप्ति ओर चारित्रोंसे नये कर्मोंका आना 
रुकता हैँ वे भाव भावसंबर हैं ओर कर्मोका रुक जाना द्रव्यसंबर है । 
इसी तरह पूर्वबसंचित कर्मोका निर्जरंश जिन तप आदि भावोंसे 
होता हैं वे भाव भावनिजेरा हैं और कर्मोका झड़ना द्रव्यनिर्जरा है । 
जिन ध्यान आदि साधनाओंसे मुक्ति आप् होती है वे भाव भावमोक्त 
हैं और कर्म पुदुगलोंका आत्मासे सम्बन्ध टूट जान द्रव्यमोक्ष है । 
तात्पय यह कि-आख्व, बन्ध, संवर निजेरा ओर मोक्ष ये पाँच 
तत्त्व भावरूपसें जीवकी पर्याय है और द्रव्यरूपमें पुदूगलकी । जिस 
भेद्विज्ञानसे-आत्मा ओर परके विवेकज्ञानसे कैबल्यकी प्राप्ति होती 
है उस आत्मा और परमें ये सातों तत्त्व समा जाते हैं । बस्तुतः जिस 
परकी परतन्त्रताकों हटाना है और जिस स्वको स्वतंत्र होना है उन 
स्व ओर परके ज्ञानमें ही तत्त्वज्ञानकी पू्णंता हो जाती है। 
इसीलिए संक्षेपमें मुक्तिका मूल साधन “स्वपर विवेकज्ञानः को 
बताया गया है । 


भारतीय दशनोंमें सबने कोई न कोई पदार्थ अनादि माने ही 


हैं। नास्तिक चार्वाक भी प्रथ्वी आदि महाभूततोंकों अनादि 
क्‍ मानता है। ऐसे किसी क्षणकी कल्पना नहीं की 
जा सकती, जिसके पहले कोई अन्य क्षण न रहा 
हो । समय कबसे प्रारम्भ हुआ और कब तक रहेगा यह बतलाना 
सम्भव , नहीं हे । जिस प्रकार काल अनादि ओर अनन्त हे ओर 
उसकी पूर्वाबधि तथा उत्तरावधि निश्चित नहीं की जा सकती उसी 
तरह आकाश की भी कोई क्षेत्रगत मर्य्यादा नहीं बताई जा सकती 
“पते हि अनन्त तत” आदि अन्त सभी ओरसे आकाश अनन्त है । 
आकाश ओर कालकी तरह हम प्रत्येक सतके विषयमें यह कह 
सकते हैं कि-उसका न किसी खास क्षणमें नूतन उत्पाद हुआ हे 
ओर न किसी समय उसका समूल विनाश ही होगा । 
“भावस्स श॒त्यि णासों श॒त्थि अमावस्स चेव उप्पादों।”” 
-पंचास्तिकाय गा० १५ 


“नाउसतो विद्यते भावो नाभावो विद्यते सतः 07?-भगवद्गीता २१६ 


तत्वौकी अनादिता 


. _ अर्थातू-किसी असतका सत्‌ रूपसे उत्पाद नहीं होता ओर 
न किसी सत्‌का अत्यन्त विनाश ही होता है । जितने गिने हुए सत्‌ 
हैं, उनकी संख्यामें न एककी वृद्धि हो सकती है ओर न एककी 
हामि। हाँ रूपान्तर अत्येकका होता रहता है। यह एक सर्वेमान्य 
सिद्धान्त है। इस सिद्धान्तके अनुसार आत्मा एक स्व॒तन्त्र सत्‌ हे 
और पुदूगल परमाणु मीस्व॒तन्त्रसत्‌ । अनादिकालसे यह आत्मा 
पुद्गलसे उसी तरह सम्बद्ध मिलता है जैसे कि खानिसे निकाला 
गया सोना मैलसे संयुक्त मिलता है। 
आज आत्मा स्थूल शरीर और सूक्ष्म कमेशरीरसे बद्ध मिलता _ 

है। इसका ज्ञान, संवेदन, सुख, दुःख और यहाँ तक कि जीवन- 
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शक्ति भी शरीराधीन है । शरीरमें विकार होनेसे 
हि ज्ञानतं तुओंमें श्लीणता आ जाती हे ओर स्मृतिश्रंश, 
माननका शर्य और पागलपन आदि देखे जाते हैं । संसारी आत्मा 
शरीरबद्ध होकर ही अपनी गतिविधि करता है | यदि आत्मा शुद्ध 
होता तो शरीरसम्बन्धका कोई कारण नहीं था। शरीरसम्बन्ध या 
पुनर्जन्मके कारण हे-राग, ढेंघ, मोह और कषायादिभाव। शुद्ध 
आत्मासें ये विभाव परिणाम हो ही नहीं सकते। चूँकि आज ये 
विभाव ओर उनका फल शरीरसम्बन्ध प्रत्यक्षसे अनुभवमें आ रहा 
है, अतः मानना होगा कि आज तक इनकी अशुद्ध परम्परा ही चली 
आई है | द 

भारतीय दशनोंमें यही एक ऐसा प्रश्न है, जिसका उत्तर 
विधिमुखसे नहीं दिया जा सकता । त्रह्ममें अविद्या कब उत्पन्न हुईं ९ 
प्रक्ति ओर पुरुषका संयोग कब हुआ ? आत्मासे शरीरसम्बन्ध 
कब हुआ ? इन सब प्रश्नोंका एक मात्र उत्तर हे-अनादिः से | 
किसी भी दशनने ऐसे समयकी कल्पना नहीं की है जिस 
समय समग्र भावसे ये समस्त संयोग नष्ट होंगे और संसार समाप्र 
हो जायगा। व्यक्तिशः अमुक आत्माओं धि पुदुगलसंसर्ग या प्रक्ृति- 
संसरगका वह रूप समाप्त हो जाता है, जिसके कारण उसे संसरण 
करना पड़ता है। इस ग्रश्नका दूस' उत्तर इस प्रकार दिया जा 
सकता हे कि-यदि ये शुद्ध होते तो इनका संयोग ही नहीं हो 
सकता था । शुद्ध होनेके बाद कोई ऐसा हेतु नहीं रह जाता जो 
प्रकृतिसंसग, पुद्गलसम्बन्ध या अविद्योत्पत्ति होने दे। इसीके 
अनुसार यदि आत्मा शुद्ध होता तो कोई कारण उसके अशुद्ध 
हानेका या शरीरसम्बन्धका नहीं था । जब ये दो स्व॒तन्त्र सत्ताक द्रव्य 
हैं तब उनका संयोग चाहे वह कितना ही पुराना क्यों न हो, नष्ट 
किया जा सकता है ओर दोनोंकों प्रथक-प्रथकू किया जा सकता 


आत्माकों श्रनादिबद्ध 
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हे। उदाहरणार्थ-खदानसे सर्वप्रथम निकाले गये सोनेमें कीट 
आदि मेल कितना ही पुराना या असंख्य कालसे लगा हुआ क्‍यों न 
हो, शोधक प्रयोगोंसे अवश्य प्रथक किया जा सकता हे ओर सुवण 
अपने शुद्ध रूपमें लाया जा सकता है। तब यह निश्चय हो 
जाता है कि सोनेका शुद्ध रूप यह हैं तथा मल यह है। सारांश 
यह कि जीव ओर पुद्गलका बंध अनादिसे हे ओर वह बन्ध 
जीवके अपने राग-हेष आदि भावोंके कारण उत्तरोत्तर बढ़ता 
जाता है । जब ये रागादिभाव क्षीण होते हैं, तब वह बंध आत्मामें 
नये विभाव उत्पन्न नहीं कर सकता ओर धीरे-घीरे या एक भटकेमें 
ही समाप्त हो सकता है। चूँकि यह बन्ध दो स्व॒तन्त्र द्रव्योंका है 
अतः टूट सकता है या उस अवस्थामें तो अवश्य पहुंच सकता 
हे ज़ब साधारण संयोग बना रहने पर भी आत्मा उससे निस्संग 
ओर निर्लेप बन जाता है । 


आज इस अशुद्ध आत्माकी दशा अधंभोतिक जेसी हो रही 
हे। इन्द्रियाँयदि भहों तो सुनने ओर देखने आदि की शक्ति 
रहने पर भी वह शक्ति जेसी की तेसी रह जाती है ओर देखना 
ओर सुनना नहीं होता । विचारशक्ति होने पर भी यदि मस्तिष्क 
ठीक नहीं हे तो विचार ओर चिन्तन नहीं किये जा सकते । यदि 
पक्षाघात हो जाय तो शरीर देखनेमें वेसा ही माल्म होता है पर 
सब शून्य हो जाता है। निष्कर्ष यह कि-अशुद्ध आत्माकी दशा ओर 
इसका सारा विकास बहुत कुछ पुदूगलके अधीन हो रहा है। और 
तो जाने दीजिए जीमके अमुक-अमुक हिस्सोंमें अमुक-अमुक रसोंके 
चखनेकी निमित्तता देखी जाती है। यदि जीमके आधे हिस्सेमें 
लकवा मार जाय तो शेष हिस्सेसे कुछ रसोंका ज्ञान हो पाता है 
कुछ॒का नहीं । इस जीवनके ज्ञान, दर्शन, सुख, राग, ह्ष, कला- 
विज्ञान आदि सभी भाव बहुत कुछ इसी जीवनपर्यायके अधीन हैं । 

श्पू 


शरद . जेनदर्शन . 


एक मनुष्य जीवन मर अपने ज्ञानका. उपयोग विज्ञान या 
धर्मके अध्ययनमें. लगाता है, जवानीमें उसके मस्तिष्कमें भोतिक 
उपादान अच्छे और अचुर मात्रामें थे, तो उसके तन्तु चेतन्यको 
जगाये रखते थे । बुढ़ापा आनेपर जब उसका मस्तिष्क शिथिल पड़ 
जाता हैं तो विचारशक्ति लुप्त होने लगती है और स्मरण मन्द पड़ 
जाता है। बही व्यक्ति अपनी जवानीमें लिखे गए लेखको यदि बुढ़ापे 
में पढता हैं तो उसे स्वयं आइचय होता है। कभी-कभी तो उसे यह 
विश्वास ही नहीं होता कि यह उसीने लिखा होगा। मस्तिष्ककी 
यदि कोई ग्रन्थि बिगड़ जाती है तो मनुष्य पागल हो जाता है। 
दिमागका यदि कोई पुरजा कस गया ढीला हो गया तो उन्माद 
सन्देह, विक्षेप ओर उद्वंश आदि अनेक प्रकारकी धाराएंँ जीवनको 
ही वदल देती हैं| मस्तिष्कके विभिन्न भागोंमें विभिन्न प्रकारके 
चेतन भावोंकों जाग्रत करनेके विशेष उपादान रहते हैं । 
मुझे एक ऐसे योगीका अनुभव हे जिसे शरीरकी नंसोंका 
विशिष्ट ज्ञान था। वह मस्तिष्ककी किसी खास नसको दबाता था 
तो मनुष्यको हिंसा ओर क्राघके भाव उत्पन्न हो जाते थे । दूसरे ही 
क्षण किसी अन्य नसके दवाते ही दया ओर करुणाके भाव जाग्रत 
होते थे ओर बह व्यक्ति रोने लगता था, तीसरी नसके दबाते ही 
लोभका तीत्र उदय होता था और यह इच्छा होती थी कि चोरी कर 
लें। इन सब घटनाओंसे हम एक इस निश्चित परिणाम पर तो 
पहुँच ही सकते हैं कि-हमारी सारी पर्यायशक्तियाँ जिनमें ज्ञान 
दर्शन, सुख, साहस, थैयं, राग, ढेष और कबाय आदि शामिल हैं 
इस शरीरपयांयके नमित्तसे विकसित होतीं हे। शरीरके नष्ट होते 
ही समस्त जीवन भरमें उपार्जित ज्ञानादि पर्यायर्शाक्तियाँ प्रायः 
बहुत कुछ नष्ट हो जाती हैं । परलोक तक इनके कुछ सूक्ष्म संस्कार 


ही जाते हैं । 


आत्मतत्व निरूपण ु | २२७ 


जैन दर्शनमें व्यवंहार नयसे जीवको मूर्तिक माननेका अर्थ 
यही है कि-अनादिसे यह जीव शरीरसम्बद्ध ही मिलता आया है । 
व्यवहारसे जीव ले शरीर छोड़ने पर भी सूक्ष्म कमंशरीर सदा 
इसके साथ रहता है। इसी सूक्ष्म कमेंशरीरके नाश 
को ही मुक्ति कहते हैं। चार्वाकका देहात्मवाद देहके 
साथ ही आत्माको समाप्ति मानता है जब कि जैनके देहपरिमाण- 
आत्मवादसें आत्माकी स्वतन्त्र सत्ता होकर भी उसका विकास 
अशुद्ध दशामें देहाश्रित यानी देहनिमित्तिक माना गया है| 


आजका विज्ञान हमें बताता है कि जीव जो भी विचार करता 

है उसकी टेढ़ी-सीबी, ओर उथली-गहरी रेखाएँ मस्तिष्कमें भरे हुए 
आत्माकी. ंखन जैसे इवेत पदार्थमें खिंचती जाती हैं, ओर 
उन्हींके अनुसार स्मृति तथा वासनाएँ डद्बुद्ध होती 

जया हैं। जैसे अग्निसे तपे हुए लोहेके गोलेकों पानीमें 
छोड़ने पर वह गोला जलके बहुतसे परमाणुओंकों अपने भीतर 
सोख लेता है और भाप बनाकर कुछ परमाणुओंको बाहर 
निकालता है। जब तक वह गमे रहता हें, पानीमें उथल-पुथल 
पेदा करता है। कुछ परमाणुओंको लेता है कुछकों निकालता 
है, कुछको साफ वनाता, यानी एक अजीव ही पारस्थिति आस- 
पासके वातावरणमें उपस्थित कर देता हैं। उसी तरह जब यह 
आत्मा राग-द्वेष आदिसे उत्तप्त होता है, तब शरीरमें एक 
अद्भुत हलन-चलन उत्पन्त करता है । क्रोध आते ही आँखें 
लाल हो जाती हैं, खूनकी गति बढ़ जाती है, मुँह सूखने लगता है, 
ओर नथने फड़कने लगते हैं। जब कामवासना 'जाग्रत होती है 
तो सारे शरीरमें एक विशेष अकारका मन्थन शुरू होता है, और 
जब तक वह कषाय या वासना शान्त नहीं हो लेती, तब तक यह 
चहल-पहल ओर मन्थन आदि नहीं रुकता। आत्माके विचारोंके 


मूर्तिक भो है 


श्श्द्र . जेनदशन 


अनुसार पुदुगल द्रव्योंमें भी परिणमन होता है ओर उन विचारोंके 
उत्तेजक पुदूगल आत्माके वासनामय सूक्ष्म कमंशरीरमें शामिल 
होते जाते हैं। जब जब उन कमपुदूगलों पर दबाव पड़ता हे. 
तब तब वे फिर रागादि भाषोंकों जगाते हैं । फिर नये कर्म पुदूगल 
आते हैं और उन कर्मपुद्‌गलोंके परिपाकके अनुसार नूतन, रागादि 
भावोंकी सृष्टि होती है । इस तरह रागादि भाव ओर कमेंपुद्गलोंके 
सम्बन्धका चक्र तब तक बराबर चाह रहता है, जब तक कि अपने 
विवेक ओर चारित्रसे रागादि भावोंकों नष्ट नहीं कर दिया जाता। 
सारांश यह कि जीवकी ये राग-हेषादि वासनाएँ ओर पुदूगल 
कर्मबन्धकी धारा वीज-बृक्षसन्‍्ततिकी तरह अनादिसे चालू हे। 
पू्वे संचित कमेंके उदयसे इस समय राग-द्वेष आदि उत्पन्न होते हैं 
ओर तत्कालमें जो जीवकी आसक्ति या लगन होती है, वही नूतन 
कर्मबन्ध कराती है। यह आशंका करना कि-जब पूर्वकर्मंसे रागादि 
ओर रागादिसे नये कमंका बन्ध होता हे तब इस चक्रका उच्छेद केसे 
हो सकता है ?? उचित नहीं हे; कारण यह है कि-क्रेवल पूर्वकर्मके 
फलका भोगना ही नये कमका बन्धक नहीं होता किन्तु उस भोग- 
कालमें जो नूतन रागादि भाव उत्पन्न होते हैं, उनसे बन्ध होता है । 
यही कारण हे कि सम्यग्दृष्टिके, पूवकमके भोग नूतन रागादिभाबोंको 
नहीं करनेक्ी वजहसे निजेराके कारण होते हें जब कि मिथ्यादृष्टि 
नूतन रागादिसे बँध ही बँध करता है। सम्यग्दृष्टि पूर्वकर्मके उदय 
से होनेवाले रागादि भावोंको अपने विवेकसे शान्त करता है और 
उनमें नयी आसक्ति नहीं होने देता। यही कारण हे कि उसके 
पुराने कम अपना फल देकर भड़ जाते हैं ओर किसी नये कर्मका 
उनकी जगह बन्ध नहीं होता। अतः सम्यम्दष्टि तो हर तरफसे 
हलका हो चलता है, जब कि मिथ्यादृष्टि नित नयी वासना और 
आसक्तिके कारण तेजीसे कर्मबन्धनोंमें जकड़ता जाता है । _ 


अ्रात्मतत्व निरूपणु ... २१२६ 


जिस प्रकार हमारे मौतिक मस्तिष्क पर अनुभवोंकी सीधी, 
टेढ़ी, गहरी, उधली आदि असंख्य रेखाएँ पड़ती रहती हैं 
एक प्रबल रेखा आती है तो वह पहलेकी निबेल रेखाको साफकर 
उस जगह अपना गहरा प्रभाव कायम कर देती है । यानी यदि 
वह रेखा सजातीय सस्कारकी है तो उसे ओर गहरा कर देती हे 
ओर यदि विजातीय संसस्‍्कारकी हे तो उसे पोंछ देती है । अन्तमें 
कुछ ही अनुभव रेखाएँ अपना गहरा या स्थला अस्तित्व कायम 
रखती हैं। उसी तरह आज जो रागद्वंबादिजन्य संस्कार उत्पन्न 
होते हैं ओर कर्मबन्धन करते हें; वे दूसरे ही क्षण शील, त्रत ओर 
संयम आदिकी पवित्र मावनाओंसे घुल जाते हैं या क्षीण हो जाते 
हैं। यदि दसरे ही क्षण अन्य रागादिभावोंका निमित्त मिलता हे, 
तो अ्रथमबद्ध पुदूगलोंमें ओर भी काले पुद्गलोंका संग्गेग तीव्रतासे 
होता जाता है। इस तरह जीवनके अन्तमें कर्मोका बन्ध, निजेरा 
अपकषण (घटती), उत्कबेण (बढ़ती), संक्रमण (एक दसरेके रूपमें 
बदलना ) आदि होते होते जो रोकड़ बाकी रहती है वही सूक्ष्म कर्म- 
शरीरके रूपमें परलोक तक जाती हैं । जेसे तेज अप्नि पर 
उबलती हुईं बटलोइमें दाल, चावल, शाक आदि जो भी डाला 
जाता है उसकी ऊपर नीचे अगल वगल में उफान लेकर 
न्तमें एक खिचड़ीसी वन जाती हें, उसी तरह ग्रतिक्षण बँधने- 
वाले अच्छे या बुरे कर्मोमें, शुमभावोंसे शुभ कर्मामें रस-प्रकषे 
आर स्थितिवृद्धि होकर अशुभ कर्मोमें रसहीनता ओर स्थितिच्छेद 
हो जाता हैं। अन्तमें एक पाकयोग्य स्कन्ध बच रहता है, जिसके 
कऋमिक उदयसे रागादि भ|ब और सुखादि उत्पन्न होते हैं । 
अथवा जेसे पेटमें जठराग्निसि आहारका मल मूत्र स्वेद आदिके 
रूपसे कुछ भाग बाहर निकल जाता है, कुछ वहीं हज्म 
रक्तादि रूपसे परिणत होता हे और आगे जाकर वीर्यादिरू्प बन 


२३० जेनदशन 


जाता है। बीचमें चूरण चटनी आदिके संयोगसे उसकी लघुपाक दीघे- 
पाक आदि अबस्थाएँ भी होती हैं, पर अन्तमें होनेवाले परिपाक- 
के अनुसार ही भोजनको सुपच या दुष्पच कहा जाता है, उसी 
तरह कमका भी श्रतिसमय होनेवाले अच्छे और बुरे भावोंके 
अनुसार तीब्रतम, तीव्रतर, तीव्र, मन्द, मध्यम, सदु, मदुतर और 
सदुतम आदि रूपसे परिवतन वरावर होता रहता हैं ओर अन्‍्तमें 
जो स्थिति होती है, उसके अनुसार उन कर्मोको शुभ या अशुभ 
कहा जाता है । 

यह भोतिक जगत्‌ पुदूगल और आत्मा दोनोंसे प्रभावित होता 
है । जब कमका एक भोत्तिक पिण्ड, जो विशिष्ट शक्तिका स्रोत हे, 
आत्मासे सम्बद्ध होता है, तो उसकी सूछूम और तीजत्रशक्तिके 
अनुसार बाह्य पदार्थ भी ग्रभावित होते हैं ओर प्राप्रसामग्रीके 
अनुसार उस संचित कर्मका तीव्र, मन्द, और मध्यम आदि फल 
मिलता है। इस तरह यह्‌ कर्मचक्र अनादिकालसे चल रहा है 
और तब तक चालू रहेगा जवतक कि बन्धकारक मूलरागादि- 
वासनाओंका नाश नहीं कर दिया जाता । 

बाह्य पदार्थंके-नोकर्मोके समवधानके अनु सार कर्मोका यथासम्भव 

प्रदेशोदय या फलोदय रूपसे परिपाक होता रहता है। उदयकालमें 
होनेवाले तीव्र, मध्यम ओर मन्द शुभाशुभ भावोंके अनुसार आगे 
उदयमें आनेवाले कर्मोके रसदानमें भी अन्तर पड़ जाता है। 
तात्पय यह कि कर्मोंका फल देना, अन्य रूपमें देना या न देना, 
बहुत कुछ हमारे पुरुषाथके ऊपर निर्भर करता हे। 

इस तरह जेनदशैनमें यह आत्मा अनादिसे अशुद्ध माना गया 
है ओर प्रयोगसे यह शुद्ध हो सकता है। एकबार शुद्ध होनके बाद 
फिर अशुद्ध होनेका कोई कारण नहीं रह जाता। आत्माके 
प्रदेशोंमें संकोच ओर विस्तार भी करमंके निमित्तसे ही होता है । 
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अआत्तः कर्मनिमित्तके हट जानेपर आत्मा अपने अन्तिम आकारमें 
रह जाता है ओर ऊध्वे लोकके अग्र भागमें स्थिर हो अपने अनन्त 
चेतन्यमें प्रतिश्ति हो जाता है। क्‍ 
अतः भ० महावीरने बन्ध-मोंक्ष और उसके कारणभूत तत्त्वोंके 
सिवाय उस आत्माका ज्ञान भी आवश्यक बताया जिसे शुद्धहोना 
है ओर जो वतंमानमें अशुद्ध हो रहा है । आत्माकी अशुद्ध दशा स्वरूप- 
प्रच्युति रूप हे । चूँकि यह दशा स्वस्वरूपकों भूलकर पर पदार्थो्मे 
ममकार ओर अहड्जार करनेके कारण हुई हे अतः इस अशुद्ध दशाका 
अन्त भी स्वरूपके ज्ञानसे : ही हो सकता है । जब इस आत्माको 
यह तत्त्वज्ञान होता है कि-मेरा स्वरूप तो अनन्त चेतन्य, वीतराग, 
निर्मोह, निष्कषाय, शान्‍्त, निश्चल, अग्रमत्त ओर ज्ञान रूप है। इस 
स्वरूपकों भुलाकर परपदार्थोमें ममकार ओर शरीरकों अपना 
माननेके कारण राग, हेष, मोह, कषाय, प्रसाद, ओर मिथ्यात्व आदि 
विकाररूप मेरी दशा हो गई हे। इन कषायोंकी ज्वालासे मेरा 
स्वरूप समल ओर योगके कारण चञ्चल हो गया है। यदि पर 
पदार्थों पते ममकार ओर रागादि भाबोंसे अहड्लार हट जाय तथा 
आत्मपरविवेक हो जाय तो यह अश्ुद्ध दशा ओर ये रागादि बासनाएँ 
अपने आप क्षीण हो जाँयगी । इस तत्त्वज्ञानसे आत्मा विकारोंको 
क्षीण करता हुआ निर्विकार चेतन्यरूप हो जाता है । इसी शुद्धिको 
मोक्ष कहते हैं । यह मोक्ष जब तक शुद्ध आत्मस्वरूपका बोध न हो, 
तब तक केसे हो सकता है ९ | 
बुद्धके तत्त्वज्ञानका प्रारम्भ दुःखसे होता हे ओर उसको 
समाप्ति होती है दुःखनिवृत्तिमें । वे समभते हैं कि आत्मा अर्थात्‌ उप- 
आत्म निषद्धादियोंका नित्य आत्मा। ओर नित्य आत्मामें स्नेह 
होनेके कारण उसमें स्वबुद्धि ओर दूसरे पदार्थोमें परबुद्धि 
होने लगती है| स्वपर विभागसे राग-द्वेष और राग-ठेष 


का, 


सम्यग्हष्टि 
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से यह संसार बन जाता है। अतः समस्त अनर्थोक्ी जड़ आत्म- 
हृष्ठटि हे। वे इस ओर ध्यान नहीं देते कि-आत्माकी नित्यता 
ओर अनित्यता राग और विरागका कारण नहीं है । राग और 
विरागतो स्वरूपके अज्ञान और स्वरूपके सम्यगज्ञानसे होते हैं। 
रागका कारण है परपदार्थो्में ममकार करना | जब इस आत्माकों 
समझाया जाता है कि-मूख, तेरा स्वरूप तो निर्विकार अखण्ड चैत्तन्य 
है, तेरा इन स्ली-पुत्रादि तथा शरीरमें ममत्व करना विभाष है, स्वभाव 
नहीं । तब यह सहज ही अपने निर्विकार स्वभावकी ओर दृषछ्ठि 
डालने लगता है और इसी विवेकद्ष्टि या सम्यग्दशनसे परपदार्थोप्ते 
रागठ्रंष हटाकर स्वरूपमें लीन होने लगता है। इसीके कारण आख्व 
रुकते हें ओर चित्त निराखब होने लगता है | इस प्रतिक्षण परि- 
चतनशील अनन्त द्रव्यमय लोकमें में एक आत्मा हूँ, मेरा किसी 
दूसरे आत्मा या पुद्गल द्रव्योंसे कोई सम्बन्ध नहीं ह । में अपने 
चेतन्यका स्वामी हूँ। मात्र चेतन्यरूप हूँ । यह शरीर अनन्त 
पुदूगलपरमाणुओंका एक पिण्ड है। इसका में स्वामी नहीं हूँ। 
यह सब पर द्र॒व्य हैं| परपदार्थोंमें इष्टानिष्ट बुद्धि करना ही संसार 
है। आजतक मेंने परपदार्थोकों अपने अनुकूल परिणमन करानेकी 
अनधिकार चेष्टा ही की है । मैंने यह भी अनधिकार चेष्टा की है कि 
संसारके अधिकसे अधिक पदार्थ मेरे अधीन हों, जैसा मैं चाहूँ, 
बसा वे परिणमन करें। उनको वृत्ति मेरे अनुकूल हो। पर मूर्ख, तू तो 
एक व्यक्ति हैँ । तू तो केबल अपने परिणमन पर अर्थात्‌ अपने 
विचारों ओर क्रियापर ही अधिकार रख सकता है। परपदार्थोपर तेरा 
वास्तविक अधिकार क्या हे ९ तेरी यह अनधिकारचेष्टा ही राग और 
पका उत्पन्न करती है। तू चाहता है कि-शरीर, स्त्री, पुत्र, परिजन 
आदि खब तेरे इशारेपर चलें । संसारके समस्त पदार्थ तेरे अधीन 
हों, तू त्रेलोक्यकों अपने शारेपर नचानेवाला एकमात्र इडवर 
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बन जाय .। यह सब तेरी निरधिकार चेटष्टाएँ हें ।तू जिस तरह 
संसारके अधिकतम पदार्थकों अपने अनुकूल परिणमन कराके अपने 
अधीन करना चाहता है उसी तरह तेरे जेसे अनन्त मूढ़ चेतन भी 
यही दुर्वासना लिये हुए हैं और दूसरे द्रव्योंको अपने अधीन करना 
चाहते हैं। इसी छीना-मपटीमें संघर्ष होता है, हिंसा होती है, 
राग-दंष होते हें ओर होता हे अन्ततः दुःख ही दुःख | 

. झुख ओर दुःखकोी स्थूल परिभाषा यह है कि “जो चाहे सो 
होवे, इसे कहते हैं सुख और चाहे कुछ और होवे कुछ या जो 
चाहें वह न होवे इसे कहते हें दुःख ।” मनुष्यकी चाह सदा यही 
रहती है कि मुझे; सदा इष्टका संयोग रहे ओर अनिष्टका संयोग न 
हो । समस्त भौतिक जगत और अन्य चेतन मेरे अनुकूल परिणति 
करते रहें, शरीर निरोग हो, मृत्यु नहो, धनधान्य हों, प्रकृति अनुकूल 
रहे आदि न जाने कितन प्रकारकी चाह इस शेखचिल्ली मानव 
को होती रहती है | बुद्ध ने जिस दुःखको सर्वानुभूत बताया है, 
वह सब अभावक्वतत ही तो है । महावीरने ६स तृष्णाका कारण 
बताया है 'स्वस्वरूपकी मर्य्यादाका अज्ञान' यदि मनुष्यको यह पता. 
हो कि-जिनकी मैं चाह करता हूँ, और जिनकी ठृष्णा करता हूँ, वे 
पदार्थ मेरे नहीं हें? मेंतो एक चिन्मात्र हूँ, तो उसे अनुचित तृष्णा ही 
उत्पन्न न होगी । सारांश यह कि दुःखका कारण तृष्णा हे, ओर 
तृष्णाको उद्भूति स्वाधिकार एवं स्वरूपके अज्ञान या मिथ्याज्ञान 
के कारण होती है, पर पदार्थोकों अपना माननेके कारण होती है । 
अत; उसका उच्छेद भी स्वस्वरूपके सम्यगज्ञान यानी स्वपरविवेक 
से ही हो सकता है । इस मानवने अपने स्वरूप और अधिकारकी 
सीमाकों न जानकर सद मिथ्या आचरण किया हे और परपदार्थों 
के निमित्तसे जगतमें अनेक काल्पत ऊंच नीच भावोंकी सृष्टिकर 
मिथ्या अहंकारका पोषण किया हे । शरीराश्रित या जीविकाश्रित 
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ब्राह्मण कज्षत्रियादि वशाकों लेकर ऊँच नीच व्यवहारकी भेदक भित्ति 
खड़ी कर, मानवकों मानवसे इतना जुदा कर दिया जो एक उद्चाभि- 
मानी सांसपिण्ड दूसरेकी छायासे या दूसरेको छूनेसे अपनेको 
अपवित्र मानने लगा। बाह्य परपदार्थोके संग्रही ओर परिग्रहीको 
महत्त्व देकर इसने तृष्णाकी पूजा की । जगतमें जितने संघर्ष ओर 
हिंसाएँ हुई हैं वे सब परपदार्थाकी छीना-फपटीके कारण हुई हें ॥ 
अतः जब तक मुमुछ्ु अपने वास्तविक स्वरूपको तथा तृष्णाके मूल 
कारण 'परमें आत्मबुद्धि' को नहीं समझ लेता तब तक दुभ्ख- 
निवृत्तिकी समुचित भूमिका ही तैयार नहीं हो सकती । 
बुद्ध ने संक्षेपमें पाँच स्कन्धोंकों दुःख कहा है। पर महावीरने 
उसके भीतरी तत्त्वज्ञानकों भी बताया। चूँकि ये स्कन्ध आत्मस्वरूप 
नहीं हैं, अतः इनका संसर्ग ही अनेक रागादिभावोंका सजक है 
ओर दुःखस्वरूप है। निराकुल सुखका उपाय आत्ममात्रनिष्ठा 
ओर परपदार्थोसे ममत्वका हटाना ही है। इसके लिए आत्माकी 
यथार्थटथ्टि ही आवश्यक है। आत्मदशनका यह रूप परपदार्थोमें 
द्रष करना नहीं सिखाता किन्तु यह बताता है कि इनमें जो तुम्हारी 
यह तृष्णा फ्रैत्ल रही हे, वह अनधिकार चेष्टा हे। वास्तविक 
अधिकार तो तुम्हारा सात्र अपने विचार ओर अपने व्यवहार पर ही 
है । अतःआत्माके वास्तविक स्वरूपका परिज्ञान हुए बिना दुश्ख- 
निवृत्ति या मुक्तिकी सम्भावना ही नहीं की जा सकती । 
नैयत्म्यवादकी अतः आ० धर्मकीति की यह आशंका भी 
असारता.  निमूल है कि- 
“आत्मनि सति परसंज्ञा स्वपरविभागात्‌ परिग्रहद्वेषो । 
अनयो: संप्रतिबद्धा:ः सर्वेँ दोषा; प्रजायन्ते ॥?? 
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अर्थात्‌ू-आत्माको 'स्वः माननेसे दूसरोंकी “पर” सानना होगा। 
स्व ओर पर विभाग होते ही स्वंका परिग्रद ओर परसे द्वेष होगा। 
परिग्रह और हंष होनेसे रागद्वेषमूलक सेकड़ों अन्य दोष उत्पन्न 
होते हें 
यहाँ तक तो ठीक हे कि कोइ व्यक्ति आत्माकों स्व माननेसे 
आत्मेतर को पर मानेगा। पर स्वपरविभाग से परिग्रह ओर हेष 
केसे होंगे ? आत्मस्वरूपका परिग्रह केसा १ परिग्रह तो शरीर 
आदि पर पदार्थीक्ा ओर उसके सुख साधनोंका होता है, जिन्हें 
आ।त्मदर्शी व्यक्ति छोड़ेगा ही ग्रहण नहीं करेगा। उसे तो जेसे ख्री 
आदि सुख-साधन “परः हैं वेसे शरीर भी। राग और देष भी 
शरीरादिके सुख साधनों ओर असाघधनोंमें होते हैं, सो आत्मदर्शीको 
क्यों होंगे? उत्नटे आत्मद्रष्टा शरीरादिनिमित्तक रागद्गंष आदि इन्द्वोंके 
त्याग का ही स्थिर प्रयत्न करेगा। हाँ, जिसने दरीरस्कन्धकों ही 
आत्मा माना हे उसे अवश्य आत्मदर्शनसे शरोरदर्शन प्राप्त होगा 
ओर शरीर के इष्टानिष्टनिमित्त क पदार्थोंमें परिग्रह ओर द्ंष हो 
सकते हैं, किन्तु जो शरीरको भी 'परः ही मान रहा है तथा दुःख 
का कारण समम्त रहा हैं वह क्‍यों उसमें तथा उसके इशड्टानिष्ट 
साधनोंमें रागद्वेष करेगा ? अतः शरीरादिसे भिन्न आत्मस्वरूपका 
परिज्ञान ही रागठ्रपकरी जड़को काट सकता है ओर बीतरागताकों . 
प्राप्त करा सकता है। अतः धमंकीतिका आत्मदर्शनकी बुराइयोंका 
यह वशुन भी नितान्‍्त अ्रमपूण् हैं-- 
““य; पश्यत्यात्मानं तत्रास्याहमिति शाश्वतः स्नेह । 
सस्‍्नेहात्‌ सुखेषु तृष्यति तृष्णा दोषास्तिरस्कुरुते ॥ 
गुणदर्शों' परितृष्यन ममेति तत्साधनान्युपादततें | 
तेनाव्मामिनिवेशों यावत्‌ तावत्‌ स सोसरे [॥”? 
-प्रमाणवातिक १,२१६-२० 


शरद जेनदशन 


अर्थात्‌-जो आत्माको देखता है, उसे यह मेरा आत्मा है 
ऐसा नित्य स्नेह होता है। स्नेहसे आत्मसुखमें तष्णा होती है । 
तृष्णासे आत्माके अन्य दोषों पर दृष्टि नहीं जाती, गुण ही गुण 
दिखाई देते हैं। आत्मसुखमें गुण देखनेसे उसके साधनोंमें 
समकार उत्पन्न होता है, उन्हें बह ग्रहण करता है। इस तरह जब 
तक आत्माका अभिनिवेश हैं तब तक संसार ही है। क्योंकि 
आत्मदशी व्याक्त जहाँ अपने आत्मस्वरूपको उपादेय सममता है 
वहाँ यह भी तो सममता है कि शरीरादि पर पदार्थ आत्माके हित- 
कारक नहीं हैं। इनमें रागठ्लेष करना ही आत्माकों वंधमें डालने- 
वाला है। आत्माके स्वरूपभूत सुखके लिए किसी अन्य साधनके 
ग्रहशकी आवश्यकता नहीं हे, किन्तु जिन शरीरादि परपदाथों में 
मिथ्याबुद्धि कर रखी हे उस मिथ्याबुद्धिका ही छोड़ना ओर आत्म- 
गुणका दशेन, आत्ममात्रमें लीनताका कारण होगा न कि बन्धनकारक 
परपदार्थोके ग्रहण का । शरीरादि परपदार्थार्में होनेबाला आत्माभि- 
निवेश अवश्य रागादिका सजक होता है, किन्तु शरीरादिसे भिन्न 
आत्मतत्त्वका दशेन शरीरादिमें रागादि क्‍यों उत्पन्न करेगा ९ 
यह तो धमंकीर्ति तथा उनके अनुयायियोंका आत्मतत्त्वके 
अव्याक्रत होनेके कारण दृष्टिव्यामाह ही है; जो वे उसका मात्र 
पञ्ञस्कन्ध रूप शरीर स्कन्ध ही स्वरूप मान रहे हैं ओर आत्मदृष्टिको 
मिथ्यादृष्टि कह रहे हैं। एक ओर वे प्रथिव्यादि 
महाभूतोंसे आत्माकी उत्पक्तिका खण्डन भी करते हें 
ओर दूसरी ओर रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार ओर विज्ञान इन 
पांच स्कनन्‍्धोंसे भिन्न किसी आत्माकों मानना भी नहीं चाहते। 
इनमें वेदना, संज्ञा, संस्कार, ओर विज्ञान ये चार स्कन्ध चेतनात्मक 
हो सकते है, पर रूपस्कन्धकों चेतन कहना चाबाकके भूतात्मवाद 
से कोइ विशेषता नहीं रखता है | जब बुद्ध स्वयं आत्माकों अव्या- 


आत्मा नहीं 
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कृत कोटिमें डाल गए हैं तो उनके शिष्योंका दाशेनिक क्षेत्रमें भी 
आत्माके विषयमें परस्पर विरोधी दो विचारोंमें दोलित रहना कोई 
आरशचयेकी बात नहीं हें। आज महापंडित राहुल सांस्कृत्यायन 
गे कर कक ५ 
बुद्धेके इन विचारोंको अभमोतिक अंनात्मवाद जैसे उभय प्रति- 
षेधक! बामसे पुकारते हैें। वे यह नहीं बता सकते कि आखिर 
आत्माका स्वरूप है क्या ? क्या वेदना, संज्ञा, संस्कार ओर विज्ञान 
स्कन्ध भी रूपस्कन्धकी तरह स्वतंत्र सत्‌ हैं ? क्या आत्माकी 
रूपस्कन्धकी तरह स्वतंत्र सत्ता है १ ओर यदि निर्बाणमें चित्तसंततति 
निरुद्ध हो जाती हैँ तो चाबाकके एक जन्म तक सीमित देहात्म- 
वादसे इस अनेकजन्म-सीमित पर निर्वाणमें विनष्ट होनेवाले 
अभोतिक अनात्मवादमें क्‍यां मोलिक विशेषता रह जाती है? 


के 


न्तमें तो उसका निरोध हो ही जाता हे । 
महावीर इस असंगति जालमें न तो स्वयं पड़े ओर न शिष्यों 
को ही उनने इसमें डाला। यही कारण है जो उन्‍होंने आत्माका 
समग्रभावसे निरूपण किया हे और उसे स्वतन्त्र द्रव्य माना हे । 
जेसा कि पहले लिखा जा चुका है कि धर्मका लक्षण है स्वस्व॒भावमें 
स्थिर होना । आत्माका अपने शुद्ध आत्मस्वरूपमें लीन होना ही 
धर्म हे ओर इसकी निर्मेल ओर निश्चल शुद्ध परिणति ही मोक्ष 
है। यह मोक्ष आत्मतत्त्वकी जिज्ञासाके बिना हो ही नहीं सकता 
परतंत्रताके बन्धनकों तोड़ना स्वातंत््य सुखके लिए हाता है। कोई 
वेद्य रोगीसे यह कहे कि तुम्हें इससे क्या मतलब कि आगे क्‍या 
होगा, दवा खाये जाओ, तो रोगी तत्काल वेद्य- पर विश्वास करके 
दवा भले ही खाता जाय परन्तु आयुर्वेदकी कन्षामें विद्यार्थियोंकी 
जिज्ञासाका समाधान इतने मात्रसे नहीं किया जा सकता । रोगकी 
पहचान भी स्वास्थ्यके स्वरूपको जाने बिना नहीं हो सकती ॥ 
जिन जन्मरोगियोंको स्वास्थ्यके स्वरूपकी माँकी ही नहीं मिली 
वे तो उस रोगको रोग ही नहीं मानते ओर न उसकी निवृत्तिकी 
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चेष्टा ही करते हैें। अतः हर तरह मुमुक्नुके लिये आत्मतत्त्वका 
समग्र ज्ञान आवश्यक है । 

आत्मा तीन प्रकारके हँ-बहिरात्मा, अन्तरात्मा और 
परमात्मा । जो शरीर आदि परपदाथको अपना रूप सानकर 
उनकी ही प्रियभोगसामग्रीमें आसक्त हैं. वे -बहिमुंख 
रु जीव बहिरात्मा हें। जिन्हें स्वपरविवेक था भेद- 
तान प्रकार ज्ञान उत्पन्न हो गया है. जिनकी शरीर आदि बहि- 
पदार्थोसे आत्मदृष्टि हट गई है वे सम्यग्दष्टि अन्तरात्मा हैं । जो 
समस्त कर्ममल कलंकींसे रहित होकर शुद्ध चिन्मात्र स्वरूपमें 
मग्न हैं वे परमात्मा हैं ) यद्दी संसारी आत्मा अपने स्वरूपका 
 अथाथ परिज्ञानकर अन्‍्तहेष्टि हो क्रमशः परमात्मा बन जाता है। 
अतः आत्मधमंकी प्राप्रिके लिये या बन्चन-मोक्षके लिये आत्मतत्त्व- . 
का परिज्ञान नितान्त आवश्यक हे । 

चारित्र अथांत्‌ अहिंसाको साधनाका मुख्य आधार जीवतत्त्वक्े 
स्वरूप ओर उसके समान अधिकारकी मर्यादाका तत्त्वज्ञान ही वन 
सकता है । जब हम यह जानते ओर मानते हैं कि 
जगतमें वतमान सभी आत्माएँ अखंड ओर मूलतः 
एक एक स्वतंत्र समानशक्तिवाले द्रव्य हें। जिस 
प्रकार हमें अपनी हिंसा रुचिकर नहों हे, हम उससे विक्रल होते 
हैं और अपने जीवनको श्रिय समभते हैं, सुख चाहते हैं, दुः खसे 


घबड़ाते हैं उसी तरह अन्य आत्माएँ भी यही चाहती हैं। यही 
हमारी आत्मा अनादिकालसे सूक्ष्म निगोद, वृक्ष, वनस्पति, 


'कोांड़ा, सकोड़ा, पशु, पत्ती आदि अनेक शरीरोंकों धारण करती 
रही है और न जान इसे कोन कोन शरीर धारण करना पड़ेंगें। 
भनुष्योंमें जिन्हें हम नीच अछूत आदि कहकर दुरदुराते हैं और 
अपनी स्वाथपूर्ण सामाजिक, राजनेतिक और आर्थिक 
व्यवस्थाओं ओर बन्धनोंसे उन समानाधिकारी मनुष्यों 


आत्माके 


चारित्रका 
गरधार 


अजीवतत्व निरूपण श्श्ह 


अधिकारोंका निर्दलन करके उनके विकासको रोकते हैं, उन नीच ओर 
अछूनोंसें भी हम उत्पन्न हुए होंगें। आज मनमें दूसरोंके प्रति 
उन्हीं कुत्सित भावोंकों जाग्रत करके उस परिस्थितिका निर्माण 
अवश्य ही कर रहे हैं जिससे हमारी, उन्हींमें उत्पन्न होनेकी ही 
अधिक संभावना है । उन सूक्ष्म निगोदसे लेकर मनुष्यों तकके 
हमारे सीधे संपकमें आनेवाले प्राशियोंके मूलभूत स्वरूप ओर 
अधिकारकों समझे बिना हम उनपर करुणा दया आदिके भाव ही 
नहीं ला सकते, ओर न समानाधिकारमूलक परम अहिंसाके भाव ही 
जाग्रत कर सकते हैं। चित्तमें जब उन समस्त प्राणियों में आत्मौपम्यकी 
युण्य भाव॑ना लहर मारती हे तभी हमारा प्रत्येक उच्छुवास उनकी 
मंगलकामनासे भरा हुआ निकलता है ओर इंस पविन्न धर्मको 
नहीं समभनेवाले संधर्षशील हिंसकोंके शोषण ओर निद्लनसे 
पिसती हुई आत्मताके उद्धारकी छटपटाहट उत्पन्न हो सकती है । 
इस तत्त्वज्ञानकी सुवाससे ही हमारी परिणति परपदा्थ?के संग्रह 
और परिभहकी दुष्प्रवृत्तिसि हटकर लोककल्याण ओर जीवसेबाकी 
ओर भुकती है। अतः अ्िसाकी स्॑भूतमेत्रीकी उत्कृष्ट साधनाके 
लिये सर्व॑भूतोंके स्वरूप ओर अधिकारका ज्ञान तो पहिले चाहिये 
ही। न केवल ज्ञान ही, किन्तु चाहिये उसके प्रति रृढ़निष्ठा । 

.... इसी सर्वात्मिसमत्रकी मूलज्योति महावीर बननेवाले क्षत्रिय- 
राजकुमार वर्धेभानके मनमें जगी थी ओर तभी वे प्राप्त राजविभूति 
को बन्धन मानकर बाहर-भीतरकी सभी गाँ ठे खोलकर परमनियन्थ 

. बने और जगतमें मानवताकों वर्णेभेदकी चक्कीमें पीसनेवाले 

तथोक्त उद्चाभिमानियोंकों ककृफमोरकर एकबार रुककर सोचनेका 

शीतल वातावरण उपस्थित कर सके। उनने अपने त्याग ओर 
तपस्याके साधक जीवनसे महत्ताका मापदण्ड ही बदल दिया और 
उन समस्त त्रासित शोषित अभिद्रावित ओर पी द्त मनुष्यतनधारियों 
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को आत्मवत्‌ समर धर्मके क्षेत्रमें समानरूपसे अवसर देनेवाले 
समवसरणकी रचना की। तात्पयें यह कि अहिंसाकी विविध प्रकारकी 
साधनाओंके लिये आत्माके स्वरूप ओर उसके मूल अधिकार 
मर्यादाका ज्ञान उतना ही आवश्यक है जितना कि परपदाथथोंसे 
विवेक प्राप्त करनेके लिये 'परः पुद्गलका ज्ञान । बिना ईंन दोनोंका 
वास्तविक ज्ञान हुए सम्यग्दशेनकी वह अमरज्योति नहीं ऊ 
सकती जिसके प्रकाशमें मानवता मुसकुराती हे ओर सर्वात्मसमता 
का उदय होता है । 

इस आत्मसमानाधिकारका ज्ञान ओर उसको जीवनमें उत्तारने 
की दढ़निष्ठा ही सर्वोदियकी भूमिका हो सकती है। अतः वेयक्तिक 
दःखकी निश्॒त्ति तथा जगतमें शान्ति स्थापित करनेके लिए जिन 
व्यक्तियोंसे यह जगत बना है उन व्यक्तियोंके स्वरूप ओर अधिकार 
की सीमाको हमें सप्रकना ही होंगा । हम उसकी तरफसे आँख मूँद- 
कर तात्कालिक करुणा या दयाके आँसू बहा भी,लें पर उसका स्थायी 
इलाज नहीं कर सकते। अतः भगवान्‌ महावीरने बन्धनमुक्तिके 
लिये जो “बंधा है तथा जिससे बंधा है! इन दोनों तत्त्वोंका परिज्ञान 
आवश्यक बताया। बिना इसके बन्धपरम्पराके समूलो 
करनेका सद्गुर्प ही नहीं हो सकता और न चारित्रके प्रति उत्साह 
ही हो सकता है। चारित्रकी प्ररणा तो विचारोंसे ही मिलती है । 
२ अजीवतर्त्व-- 


जिस प्रकार आत्मतत्त्वका ज्ञान आवश्यक है, उसी प्रकार 
जिन अजीवोंके सम्बन्धसे आत्मा विकृत द्वोता हे, उसमें विभाव- 
अजीवतसखख॒'रिणिति होती हे उस अजीवतत्त्वके ज्ञानकौ भी 
. आवश्यकता है । जब तक हम इस अजीवतत्त्वको नहीं 

भी शातव्य नंगे को वात वन “आग है मूह 
जानेंगे तब तक 'किन दोमें बन्ध हुआ हैं? यह मूल बात 
है ही अज्ञात रह जाती है। अजीवतत्त्वमें घम॑ अधर्म॑ 
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आकाश और कालका भले ही सामान्यज्ञान हो क्योंकि इनसे 
आत्माका कोई भल्रा बुरा नहीं होता, परन्तु पुदुगल द्रव्यका किचित्‌ 
विशेषज्ञान अपेक्षित है। शरीर, मन, इन्द्रियाँ, रबासोछबास और 
वचन आदि सब कुछ पुदूगलका ही हे । जिसमें शरीर तो चेतनके 
संसगंसे- चेतनायमान हो रहा हैं । जगतमें रूप, रस, गन्ध और 
स्पशेवाले यावत्‌ पदार्थ पोद्गलिक है । प्रथिवी जल बाय अग्नि 
सभी पोद्गलिक हैं। इनमें किसीमें कोई गुण प्रकट रहता है और 
कोई अनुदूभूत । यद्यपि अभिमें रस, बायुमें रूप ओर जलमें गन्ध 
अनुदूभूत है फिर भी ये सब एक पुद्गलजातीय ही पदार्थ हैं। 
शब्द, प्रकाश, छाया, अन्धकार, सर्दी, गर्मी सभी पुदूगल स्कन्धों 
गी अवस्थाएँ हैं । मुमुछुके लिये शरीरकी पौद्गलिकताका ज्ञान 
तो इसलिये अत्यन्त जरूरी हे कि उसके जोवनकी आसक्तिका 
मुख्य केन्द्र वही है । यद्यपि आज आत्माका ६६ प्रतिशत विकास 
ओर प्रकाश शरीराधीन है, शरीरके पुर्जोके बिगड़ते ही वरतंमान 
ज्ञान-विकास रुक जाता है ओर शरीरके नाश होने पर वर्तमान 
शक्तियाँ प्रायः समाध्ष हो जाती हैं, फिर सी आत्माका अपना 
स्वतंत्र अस्तित्व तेल-बत्तीसे भिन्न ज्योतिकी तरह है ही। शरीरका 
अणु अणु ज्ञिसकी शक्तिसे संचालित ओर चेतनायमान हो रहा है 
वह अन्तःज्योति दूसरी ही हे। यह आत्मा अपने सूक्ष्म कार्मण 
शरीरके अनुसार वर्तेमान स्थूल शरीरके नष्ट हो जानेपर दूसरे स्थूल 
शरीरको घारण करता है। आज तो आत्माक सात्तिक, राजस ओर 
तामस सभी प्रकारके विचार और संस्कार कामंण शरीर और प्राप्त 
स्थूल शरीरके अनुसार ही विकसित हो रहे हैं। अतः मुमुक्ञके लिये 
इस शरार पुदूगलकी प्रकृतिका परिज्ञान अत्यन्त आवश्यक है 
जिससे वह इसका उपयोग आत्माके विकासमें कर सके. हासमें 
नहीं। यदि आहार विहार उत्तेजक होता हे तो कितना ही पवित्र 
१६ 
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विचार करनेका प्रयास किया जाय पर सफलता नहीं मिल सकती। 
इसलिये बुरे संस्क्रार और विचारोंका शमन करनेके लिये या क्षीण 
करनेके लिये उनके प्रबल निमित्तमूत शरीरकी स्थिति आदिका 
परिज्ञान करना ही होगा। जिन परपदार्थेसे आत्माकों विरक्त 
होना है ओर जिन्हें 'परः समझकर उनकी छीना-कपटीकी इन्द्रदशासे 
ऊपर उठना है और उनके परिग्रह ओर संग्रहमें ही जीवनका 
बहुभाग नहीं नष्ट करना हें तो उस परको पर” समझना ही होगा। 
४ बन्धतत्त्व-- 

दो पदार्थोंके विशिष्ट सम्बन्धकों बन्ध कहते हैं। बन्ध दो प्रकार 
का हे--एक भावबन्ध ओर दूसरा द्रव्यवन्ध । जिन राग-द्वेष और 
मोह आदि विकारी भावोंसे कमंका बन्धन हाता हे 
उन भावोंकों भावबन्ध कहते हैं ओर कर्मपुद्गलोंका 
आत्म प्रदेशोंसे सम्बन्ध होना द्रव्यबन्ध कहलाता है। द्रव्यबन्ध आत्मा 
ओर पुद्ूगलका सम्बन्ध हैे। यह तो निश्चित है कि दो द्र॒व्योंका 
संयोग ही हो सकता हें तादात्म्य अर्थात्‌ एकत्व नहीं । दो मिलकर 
एक दिखें पर एककी सत्ता मिटकर एक शेष नहीं रह सकता | जब 
पुद्गलाणु परस्परमें बन्धको प्राप्त होते हैं तो भी वे एक विशेष प्रकार 
के संयोगको ही प्राप्त करते हैं । उनमें स्निग्धता और रूक्षताके कारण 
एक रासायनिक मिश्रण होता है, जिसमें उस स्कन्धके अन्तर्गत 
सभी परमाणुओं की पर्याय बदलती है और वे ऐसी स्थितिमें आ 
जाते हैं कि अमुक समय तक उन सबकी एक जैसी पर्याय होती 
रहती है। स्कन्ध अपनेमें कोई स्वतंत्र द्रव्य नहीं है किन्तु बह 
अमुक परमाणुओंकी विशेष अवस्था ही है और अपने आधारभूत 
परमाणुश्रोंके अधीन ही उसकी दशा रहती है । पुद्गलोंके बन्धमें 
यही रासायनिकता है कि उस अवस्थामें उनका स्वतंत्र विलक्षण 
परिणसन नहीं होकर प्रायः एक जेसा परिणमन होता हैं। परन्तु 


बन्ध-तत्त्व 


बन्धतत्वनिरूपण श्ष्३्‌ 


आत्मा और कमेपुद्गलोंका ऐसा रासायनिक मिश्रण हो ही नहीं 
सकता | यह बात जुदा हे कि-कर्मेस्कन्धके आ जानेसे आत्माके 
परिणमनमें विलक्षणता आ जाती हे और आत्माके निमित्तप्ते कमें- 
स्कन्धकी परिणति विलक्षण हो जाती है, पर इतने मात्रसे इन दोनोके 
सम्बन्ध्क्ों रासायनिक्रमिश्रण संज्ञा नहों दी जा सकती; क्योंकि 
जीव ओर कर्मके बन्धमें दोनोंकी एक जेसी पर्याय नहीं होती । जीब 
की पर्याय चेतन रूप होती हैं ओर पुद्गलकरी अचेतन रूप। 
पुद्गलका परिशमन रूप रस गन्ध ओर स्पर्शादि रूपसे होता हें 
आर जीवका चेतन्यके विकास रूपसे । 
यह वास्तविक स्थिति है कि नूतन कमंपुदुगलोंका पुराने 
बंधे हुए कमंशरीरके साथ रासायनिक मिश्रण हो जाय ओर वह 
चार बन्च ने कम उस पुराने कमपुदुगलके साथ वँंधकर उसी 
कन्धमें शामिल हो जाय और होता भी यही है। पुराने 
कर्मशरीरसे प्रतिक्षण अमुक परमाणु खिरते हैं और उसमें कुछ दूसरे 
नये शामिल होते हें। परन्तु आत्मप्रदेशोंसे उनका बन्ध रासानिक 
हर्गिज नहीं हैं | वह तो मात्र संयोग है । यही ग्रदेशबन्ध कहलाता 
है | प्रदेशबन्धकी व्याख्या तत्त्वार्थसूत्र (५२४) में इस प्रकार को हैं- 
“#तामप्रत्यया: सर्वतो योगविशेषात्‌ सूह्रमेकक्षेत्रावगाइस्थिता: सर्वात्मप्रदेशे- 
ध्यनन्तानन्तप्रदेशाः ।? अर्थात यांगके कारण समस्त आत्मग्रदेशों 
पर सभी ओरसे सूक्ष्म कर्मपुद्गल आकर एकल्षेत्रावगाही हो 
जाते हैं-जिस क्षेत्रमें आत्मप्रदेश हैं उसी ज्षेत्रमें वे पुदूगल ठहर 
जाते हैं | इसीका नाम प्रदेश बन्ध है ओर द्रव्यबन्ध भी यही 
अतः आत्मा और कमशरीरका एकक्षेत्रावगाहके सिवाय अन्य 
कोई रासायनिक मिश्रण नहीं हो सकता । रासायनिक मिश्रण यदि 
होता है तो प्राचीन कर्मपुद्गलोंसे नवीन कर्मपुद्गलोंका ही, आत्म- 
अदेशोंसे नहीं । 
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जीवके रागादिभावोंसे जो योग अर्थात्‌ आत्मप्रदेशोंमें हलन 
चलन होता है उससे कमके योग्य पुदूगल खिंचते हैं। वे स्थूल 
शरीरके भीतरसे भी खिंचते हैं ओर बाहरसे भी | इस योगसे उन 
कर्म वर्गणाओं में प्रकृति अर्थात्‌ स्वभाव पड़ता है। यदि वे कर्म 
पुदूगल किसीके ज्ञानमें वाधा डालने वाली क्रियासे खिंचे-हैं तो 
उनमें ज्ञानके आवरण करनेका स्वभाव पड़ेगा ओर यदि रागादि 
कषायोंसे खिंचे हैं, तो चारित्रके नष्टकरनेका | तात्पय यह कि- 
आए हुए कर्मपुदूगलोंको आत्मग्रदेशोंसे एकक्षेत्रावही कर देना तथा 
उनमें ज्ञानावरण,दशनावरण आदि स्वभावोंका पड़ जाना योगसे होता 
है । इन्हें प्रदेशवन्ध और प्रकृतिबन्ध कहते हें। कषायोंकी तीब्रता 
ओर मन्दताके अनुसार उस कर्मपुद्गलमें स्थिति ओर फल देनेकी 
वक्ति पड़ती हैं यह स्थितिवन्ध और अनुभागबन्ध कहलाता है; 
ये दोनों बन्ध कषायसे होते हे । केवली अर्थात्‌ जीवन्मुक्त व्यक्तिको 
रागादि कषाय नहीं होती अतः उनके योगके द्वारा जो कमंपुद्गल 
आते हैं वे द्वितीय समयमें झड़ जाते हैं | उनका स्थितिबन्ध और 
अनुभागबन्ध नहीं होतां। यह बन्धचक्र जबतक राग हष मोह ओर 
वासनाएँ आदि विभाव भाव हैं, तब तक बराबर चलता रहता है । 
३ आस््रवतत्व-- क्र 

मिथ्यात्व अविरति ग्रमाद कषाय ओर योग ये पांच बन्धके 
कारण हैं । इन्हें आर्रव प्रत्यय भी कहते हैं। जिन भावोंसे कर्मोका' 
आख्रव होता है उन्हें भावासव कहते हैं और 
कर्म द्रव्यका आना द्रव्यास्रव कहलाता हे + 
पुदूगलोंमें कमेत्व पर्यायका विकास होना भी द्रव्याख्रव कहा जाता 
है । आत्मप्रदेशों तक उनका आना भी द्र॒व्याखव है। यद्यपि इन्हीं: 
मिथ्यात्व आदि भावों की सावबन्ध कहा है परन्तु प्रथमक्षणभावी ये भाव 
चूँ कि कर्मोको खींचनेकी साक्षात्‌ कारणभूत योगक्रियामें निमित्त 


बन्धहेतु आखव 
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होते हैं अतः भावाखव कहे जाते हैं. ओर अग्रिमक्षणभावी भाव 
सावबन्ध । भावाखव जैसा तीत्र मन्द और मध्यम होता है, तज्जन्य 
आत्मग्रदेशों का परिस्पन्द अर्थात्‌ योग क्रियासे कम भी बसे ही 
आते हैं और आत्म प्रदेशोंसे वँधते हैं । 


इनू आखवोंमें मुख्य अनन्त कमंबन्धक है मिथ्यांत्व अर्थात 
मिथ्यादृष्टि । यह जीव अपने आत्मस्वरूपकों भूलकर शरीरादि 
परद्रव्यमें आत्मबुद्धि करता है। इसके समस्त विचार 
ओर. क्रियाएं शरीराश्रित व्यवहारोंमें उलमकी रहती 
हें । क यश लाभ आदि की दृष्टिसे यह धर्मका आचरण 
करता हे । इसे स्वपरविवेक नहीं रहता। पदार्थके स्व॒रूपमें 
आर्ति बनी रहती है। तात्पर्य यह कि-कल्याणमागंमें इसकी 
सम्यक्‌ श्रद्धा नहीं होती । यह मिथ्यात्व सहज ओर ग्रृद्दीत दो 
प्रकारका होता है। इन दोनों मिथ्या दृष्टियोंसे इसे तत्त्वरुचि 
जागृत नहीं होती । यह अनेक ग्रकारको देव, गुरु तथा लोक 
मूढताओंकी धर्म मानता है । अनेक प्रकारके ऊंच नीच भेदोंकी 
खष्टि करके सिथ्या अहंकारका पोषण करता हे। जिस किसी 
देवको, जिस किसी भी वेषधारी गुरुको, जिस किसी भी शास्तरको 
भय, आशा, स्नेह ओर लोभसे माननेकों तेयार हो जाता है । न 
उसका अपना कोई सिद्धान्त होता है ओर न व्यवहार | थोड़ेसे 
प्रलोमनसे वह सभी अनर्थ करनेको प्रस्तुत हो जाता है। ज्ञान पूजा 
कुल जाति बल ऋद्धि तप और शरीरके मदसे मत्त होता हे और 
दूसरोंकों तुच्छ समझ उनका तिरस्कार करता है। भय, स्वाथे, 
घृणा, परनिन्दा आदि ठग णखोंका केन्द्र होता है। इसको समस्त 
प्रवृत्तियोंके मूलमें एक ही कुटेव रहती है ,ओर वह है स्वरूपविश्वम । 
उसे आत्मस्वरूपका कोइ श्रद्धान नहीं होता, अतः वह वाह्मपदार्थामें 
लुभाया रहता है। यही मिथ्या दृष्टि समस्त दोषोंकी जननी है, 


ईमथ्यात्व 
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इसीसे अनन्त संसारका बन्ध होता है। 

सदाचार या चारित्र धारण करनंकी ओर रुचि या प्रवृत्ति नहीं 
होना अविरति है। मनुष्य कदाचित्‌ चाहे भी, पर कषायोंका ऐसा 
तीव्र उदय होता है जिससे न तो वह सकल चारित्र 

धारण कर पाता है ओर न देश चारित्र ही। , 

क्राधादि कषायोंके चार भेद चारित्रकों रोकनेकी शक्तिकी 
अपेक्षासे भी द्वोते हें-- 

५ अनन्तानबन्धो--अनन्त संसारका बन्ध करानेवाली, स्वरूपा- 
चरण चारित्र न होने देनेवाली, पत्थरकी रेखाके समान कषाय | 
यह मिथ्यात्वके साथ रहती है । 

२ अग्रत्याख्यानावरण--देश चारित्र अर्थात्‌ श्रावक॒के अणुब्रतोंकों 
रोकने वाली, मिद्टीकी रेखाके समान कषाय । 

३ प्रत्याख्यानावरण--सकल चरित्रको न हाने देनेवाली, धूलिकी 
रेखाके समान कपषाय | 

४ संज्वलन कषाय--पूर चारित्रमें किचित्‌ दोष उत्पन्न करनेवाली 
जलरेखाके समान कृषाय | इसके उदयसे यथाख्यात चारित्र 
नहीं हो पाता। 

इस तरह इन्द्रियोंके विषयोंमें तथा प्रशिविषयक असंयममें 
निरगेल ग्रवृत्ति होनेसे कर्माका आख्रव होता है । 

असावधानीको ग्रमाद कहते हैं | कुशल कर्मोमें अनादर होना 
प्रसाद है। पाँचो इन्द्रियोंके विषयमें लीन होनेके कारण: राजकथा 
चोर कथा, स्लीकथा ओर भोजन कथा आदि विक- 
थाओं में रस लेनेके कारण: क्रोध, मान, माया ओर लोभ 
इन चार कषायोंसे कल्लुषित होनेके कारण. तथा निद्रा ओर प्रणयमें 
मग्न होनेके कारण कुशल कर्तव्य सागमें अनादरका भाव उत्पन्न 
होता हे। इस असावधानीसे कुशलकमके प्रति अनास्था तो होती 


अविरति 


अमाद 
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हो है साथ ही साथ हिंसाकी भूमिका भी तेयार होने लगती है। 
हिसाके मुख्य हेतुओंमें प्रमादका प्रमुख स्थान है । दूसरे प्राणीका 
घात हो या न हो, प्रमादी व्यक्तिको हिंसाका दोष सुनिश्चित है । 
-अ्यक्ञपूर्वक प्रवृत्ति करनेवाले अग्रमत्त साधकके द्वारा बाह्य हिंसा 
होने पर भी वह अहिंसक ही है । अतः प्रमाद हिंसाका मुख्य द्वार 
है । इसीलिए भगवान महावीरने बार-बार गोतम गणधरको चेताया 
था कि “समय गोयम मा पमायए”?? अर्थात्‌ गोतम, क्षणमर 
भी प्रसाद न कर । 


आत्मा का स्वरूप स्वभावतः शान्त और निर्विकारी है, पर 
क्रोध, मान माया, और लोभ ये चार कषायें उसे कस देती हैं 
और स्वरूपसे च्युत कर देती हैं । ये चारों आत्मा की 
विभाव दशाएँ हैं । क्रोध कषाय द्वेष रूप है। यह होष 
का कारण ओर हंष का कार्य है। मान यदि क्रोध को उत्पन्न करता 
हे तो दंघरूप हे। लोभ रागरूप है। माया यदि लोभको जागृत 
करती हैं तो रागरूप है। तात्पयें यह कि-राग ह्ेष ओर मोह की 
दोषत्रिपुटीमें कषघायका भाग ही मुख्य है। मोह रूपी मिथ्यात्व 
के दूर हो जाने पर सम्यगदृष्टिको राग और द्वेष बने रहते हैं। इनमें 
लोम कषाय तो पद प्रतिष्ठा, यशकी लिप्सा ओर संघवृद्धि आदिके 
रूपमें बढ़े बड़े मुनियोंकों भी स्वरूपस्थित नहीं होने देती। 
यह राग-हेपरूप इन्द्र ही समस्त अनर्थोक्रा मूल है । यही 
प्रमुख आखब हैं| न्यायसूत्र, गीता और पाली पिटकोंमें इसी 
इन्द्र को पापका मूल बताया हैं। जेनागों का प्रत्येक वाक्य 
कषाय-शमनका ही उपदेश देता हैं । जेनियोंकी उपासनाका 
आदर्श परम निम्नन्थ दशा हैे। यही कारण है कि-जेन मूर्तियाँ 
बीतरागता और अकिद्चनता की प्रतीक होतीं हैं । न उनमें द्रषका 
साधन आयुध हे ओर न रागका आधार स्त्री आदिका साहचर्य 


कपाय 
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ही | वे सवेथा निरविकार होकर परम वीतरागता ओर अकिश्वनता 
का पावन संदेश देती हैं । 

इन कषायोंके सिच्ाय हास्य, रति, अरति, शोक, भय जुगुप्सा, 
स्त्रीवेद, पुरुषबेद और नपुंसकवेद ये नव नोकषायें हें। इनके 
कारण भी आत्मामें विकारपरिणति उत्पन्न होती हैे। अतः ये 
भी आखब हें । द द 

सन वचन और कायके निमित्तसे आत्माके प्रदेशोंमें जो परि- 
स्पन्द अर्थात्‌ क्रिया होती है उसे “योग? कहते हैँं। योगकी 
साधारण ग्रसिद्धि योगभाष्य आदिसें यद्यपि चित्त- 
वृत्तिके निरोध रूप ध्यानके अथे में है, परन्तु जेन 
परंपरामें चूंकि सन, वचन ओर कायसे होनेवाली आत्माकी 
क्रिया कमंपरमाणुओंसे आत्माका योग अर्थात्‌ सम्बन्ध करातो है, 
इसलिए इसे ही योग कहते हे ओर इसके निरोधको ध्यान कहते हैं । 
आत्मा सक्रिय है, उसके ग्रदेशोंमें परिस्पन्द होता है। मन वचन ओर 
कायके निमित्तसे सदा उसमें क्रिया होती है | यह क्रिया जीवन्मुक्तके 
भी बराबर होती रहती हैं। परम मुक्तिसे कुछ समय पहले अयोग- 
केवली अवस्थामें मन, बचन ओर कायकी क्रियाका निरोध होता है, 
ओर तव आत्मा निर्मल ओर निश्चल बन जाता है । सिद्ध अवस्थामें 
आत्माके पूरा शुद्ध रूप का आविभ।व होता हैं। न तो उसमें कर्मजन्य 
मलिनता ही रहती है ओर न योंगकी चंचलता ही । सच पूंछा जाय 
तो योग ही आख्रव है | इसीके द्वारा क्मॉका आगमन होता हे। 
शुभयोग पुण्यकर्मका आखब कराता है ओर अशुभयोग पापकमेका। 
सबका शुभ चिन्तन यानी अहिंसक विचारधारा शुभ मनोयोग हे। 
हित मित ग्रिय वचन बोलना शुभवचन योग है ओर परको बाघा 
न देनेवाली यत्नाचार पूवक ग्रवृत्ति शुभ काय योग है। 

सामान्यतया आखब दो ग्रकारका होता है। एक तो कषाया- 


योग 
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नुरंजित योगसे होनेबाला साम्परायिक आख्व, जो बन्धका हेतु 
दो आखव “आर संसार की वृद्धि करता है। दूसरा मात्र योगसे 
होनेवाला इयापथ आख्रव जो कषायका चेंप न होनेके 
कारण आगे बन्धन नहीं कराता । यह आख्ब जीवन्मुक्त 
महात्माओंके जब तक शरीरका सम्बन्ध हे, तब तक होता है। इस 
रह योग ओर कषाय; दूसरेके ज्ञानमें बाधा पहुँचाना, दूसरेको 
कष्ट पहुचाता, दूसरेकी निनन्‍्दा करना आदि जिस जिस प्रकारके 
ज्ञानावरण, दशनावरण, वेदनीय आदि क्रियायोंमें संलग्न होते हैं, 
उस उस ग्रकारसे उन उन कर्मोका आखब ओर वन्ध कराते हैं। जो 
क्रिया प्रधान हो ती हे उससे उस कमंका बंध विशेष रूपसे होता हैं, 
रोष कर्मोका गोण। परमव्में शरीरादिकी प्राप्तेोकि लिए आयु 
कमका आर्रत्र वर्तमान आयुके त्रिभागमें होता हे । शेष सात 
कर्मोका आख्व ग्रतिसमय होता रहता है| 
७ मोक्षतत्व-- 
बंधनमुक्तिको मोक्ष कहते हैं । बंधके कारणोंका अभाव होने 
पर तथा संचित कर्मोकी निजेरा होनेसे समस्त कर्मोंका समूल 
का उच्छेद होना मोक्ष हू ! आत्माकी वेभाविकी शक्तिका 
संसार अवस्थामें विभाव परिणमन होता है । 
विभाव परिणमनके निमित्त हट जानेसे मोक्ष दशामें उसको 
स्वाभाविक परिणमन हो जाता हेँ। जो आत्माके गुण विक्वत हो 
रहे थे वे ही स्वाभाविक दशामें आ जाते हैं | मिथ्यादर्शन सम्यग्दर्शन 
वन जाता है, अज्लञान ज्ञान बन जाता है ओर अचारित्र चारित्र। 
स दशामें आत्माका सारा नकशा ही बदल जाता है। जो आत्मा 
अनादि कालसे मिथ्याद्शन आदि अशुद्धियों और कलुषताओंका 
पुञ्न बना हुआ था, वही निमल, निर्चल ओर अनन्त चेतन्यमय 
हो जाता है । उसका आगे सदा शुद्ध परिणमन ही होता है। वह 
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निस्‍्तरंग समुद्रकी तरह निविकल्प, निर्चल और निर्मल हो जाता: 
है। नतो निर्वाण दशामें आत्माका अभाव होता है और न वह 
अचेतन ही हो जाता है। जब आत्मा एक स्वतन्त्र मौलिक द्र्व्य 
है, तव उसके अभावकों या उसके गुणोंके उच्छेदकी कल्पना ही. 
नहीं की जा सकती | प्रतिक्षण कितने ही परिवर्तन होते जाँय पर 
विश्वक्के रंगमख़से उसका समूल उच्छेद नहीं हो सकता | 

बुद्धसे जब प्रश्न किया गया कि मरनेके बाद तथागत होते 
हैं या नहीं ९ तो उन्होंने इस प्रश्नको अव्याकृत कोटिमें डाल दिया 
दीपनिव.णकी था। यही कारण हुआ कि बुद्धके शिष्योंने निर्वाणके 
तरह आत्म- संम्बन्धमें अनेक ग्रकारकी कल्पनाएँ कों । एक 
निर्वाण वह जिसमें चित्तसन्तति निराखव हो जाती 
के हर घुं भ्क ३ 6 । 
है है, यानी चित्तका मेल घुल जाता है। इसे 'सोपधिहशेष? 

“ता. निर्वाण कहते हैं। दूसरा निर्वाण वह, जिसमें दीपकके 

समान चित्तसंतति भी बुक जाती है अर्थात्‌ उसका अस्तित्व ही 
समाप्त हो जाता हैं। यह 'निरुपधिशेष! निर्वाण कहलाता है। 
रूप, वेदना, विज्ञान, संज्ञा ओर संस्कार इन पँच स्कन्धरूप आत्मा: 
समाननेका यह सहज परिणाम था कि निर्वाण दशामें उसका. 
अस्तित्व न रहे। आइचय हे कि बुद्ध निर्वाण और आत्माके. 
परलोकगामित्वका निर्णय बताये बिना ही मात्र दुःखनिवृत्तिके. 
संर्वाज्भीण औचित्यका समथैन करते रहे । 

यदि निर्वाणमें चित्तसन्ततिका निरोध हो जाता है, वह दीपक 
की लो की तरह बुर जाती है, तो बुद्ध उच्छेदवादके दोषसे कैसे: 
बच सके ? आत्मा के नास्तित्व से इनकार तो वे इसी भय से 
करते थे कि यदि आत्माको नास्ति मानाजाता हे तो चार्वाककी तरह 
उच्छेदवादका प्रसंग आता है। निर्वाण अवस्थामें उच्छेद मानने और. 
मरणके बाद उच्छेद माननेमें तात्त्विक दृष्टिसे कोई अन्तर नहीं हे ।. 


निवांण नहीं 
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बल्कि चार्वाकका सहज <च्छेद सबको सुकर क्या अनायाससाध्य. 
होनसे सुग्राह्म होगा और बुद्धका निर्वाणोत्तर उच्छेद अनेक प्रकार 
के त्रह्मच॑यवास ओर ध्यान आदिके कष्टसे साध्य होनेके कारण दुर्भाह्म 
होगा । जब चित्तसंतति भोतिक नहीं हे और उसकी संसार कालमें 
प्रतिसंधि,, परलोकगमन ) होती है, तब निर्वाण अबस्थामें उसके. 
समूलोच्छेदका कोई ओचित्य समममें नहीं आता। अतः मोक्ष. 
अवस्थामें उस चितसंततिकी सत्ता मानना ही चाहिए जो किअ नादि- 
कालसे आख्वमलोंसे मतिन हो रही थी और जिसे साधनाके द्वारा 
निरास्व अवस्थामें पहुँचाया गया है । तत्त्वसंग्रह पड्जिका 
( प्रष्ठ १०४ * में आचाय कमलशीलने संसार और निर्वाणक्रे 
स्वरूपका प्रतिपादन करनेवाला यह ग्राचीन इलोक उद्ध्षतः 
किया है-- 
“चित्तमेव हि संसाये रागादिक्लेशवासितम | 
तंदेव तेविनिर्मृक्त भवान्त इति कथ्यते |? 

अर्थात्‌-रागादि क्लेश ओर वबासनामय चित्तकों संसार कहते 
हैं और जब बही चित्त रागादि क्लेश और वासनाओंसे मुक्त 
हो जाता हैं, तब उसे भवान्त अर्थात्‌ निर्वाण कहते हैं। इस 
इलोकमें प्रतिपादित संसार ओर मोक्षका स्वरूप ही युक्तिसिद्ध 
ओर अनुभवगम्य हैं। चित्तकी रागादि अवस्था संसार है ओर 
उसीकी रागादिरहितता मोक्ष' है। अतः समस्त कर्मोंके क्षयसे 
होनेवाला स्वरूप लाभ ही मोक्ष' हे । आत्माके अभाव या 


१ “मुक्तिनिमंलता घियः ।??-तत्वसंग्रह प्रृष्ठ श्ट४ 
२  आत्मलामं विदुर्मोक्ष जीवस्यान्तर्मलक्षयात्‌ । 
नाभावो नाप्यचेतन्यं न चेतन्यमनर्थकम्‌ |? 
द ह -सिद्धिवि० पृ० ३८४ $ 
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चैतन्यके उच्छेदकों मोक्ष नहीं कह सकते। रोगकी निशृत्तिका 
नाम आरोग्य हे, न कि रोगीकी निव्त्ति या समाप्रि। दूसरे 
शब्दोंमें स्वास्थ्य लामको आरोग्य कहते हैं, न कि रोगके साथ 
साथ रोगीकी मृत्यु या समाप्रिको । 

वेशेषिक बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, द्वंष, प्रयत्न, धम, अधमे 
ओर संस्कार इन नव विशेष गुणोंके उच्छेदको मोक्ष कहते हैं । 
इनका मानना हे कि इन विशेषगुणोंकी उत्पत्ति 
आत्मा और मनके संयोगसे होती हे। मनके 
संयोगके हट जानेसे ये गुण मोक्ष अवस्थामें 
उच्छेद नहीं होता उत्पन्न नहीं होते और आत्मा उस दशामें निगु श॒ 
रह जाता है। जहाँ तक इच्छा, हेष, प्रयत्न, धर्म, अधम, संस्कार 
ओर सांसारिक ठुःख-सुखका प्रशन है, ये सब कमंजन्य 
अवस्थाएँ हैं, अतः मुक्तिमें इनकी सत्ता नहीं रहती, पर बुड्धिका 
अर्थात्‌ ज्ञान का, जो कि आत्माका निज गुण है, उच्छेद 
सवंथा नहीं माना जा सकता। हाँ, संसार अवस्थामें जो खंडज्ञान 
मन और इन्द्रियके संयोगसे उत्पन्न होता था वह अवश्य ही 
मोक्ष अवस्थामें नहीं रहता, पर जो इसका स्व॒रूपभूत चेतन्य है, 
जो इन्द्रिय और मनसे परे है, उसका उच्छेद किसी भी तरह नहीं 
हो सकता । आखिर निवांण अवस्थामें जब आत्माकी 
स्वरूपस्थिति वेशेषिककों स्वीकृत ही है तब यह स्वरूप यदि 
कोई हो सकता है तो वह उसका इन्द्रियातीत चेतन्य ही हो सकता 
है। संसार अबस्थामें यही चेतन्य इन्द्रिय, मन और पदाथे 
आदिके निमित्तस नानाविध विषयाकार बुद्धियोंके रूपसें परिणति 
करता था। इन उपाधियोंके हट जानेपर उसका स्वस्वरूपसग्न 
होना स्वाभाविक ही है।कमके क्षयोपशमस होनेवाले क्ञायोपशमिक 
ज्ञान तथा कम जन्य सुखदुःखादिका विनाश तो जेन भी मोक्ष 


निवाणमें शानादि 
गुणणोंका सर्वथा 
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अवस्थासें मानते हैं, पर उसके निज चैतन्यका विनाश तो 
स्वरूपोच्छे दक होनेसे कथमपि स्वीकार नहीं किया जा सकता। 
प्रशनम निवोणका जो वणन हे उसके निम्नलिखित 
वाक्य ध्यान देने योग्य हैं। “तृष्णाके निरोध हो जानेसे उपादान 
का निरोध हो जाता है, उपादानके निरोधसे 
भवका निरोध हो जाता है, भवका निरोध 
४ होनेसे जन्म लेना बन्द हो जाता है, पुनजेन्मके 
की डक बंद होनेसे बूढ़ा होना, मरना, शोक, रोना, 
पीटना, दुःख, बेचेनी ओर परेशानी सभी दुःख रुक जाते हैं। 
महाराज, इस तरह निरोध हो जाना ही निर्वाण हैं? ( प्रू० ८३ ) 
“निर्वाण न करमके कारण, न हेतुके कारण और न ऋतुके. 
कारण उत्पन्न होता हे |? ( प्रू० ३२६ ) 
“हाँ महाराज, निर्वाण निगु ण॒ है, किसीने इसे बनाया नहीं 
। निर्वाणके साथ उत्पन्न होने ओर न उत्पन्न होनेका प्रहन ही 
नहीं उठता। उत्पन्न किया ज्ञा सकता है अथवा नहीं इसका भी 
प्ररन नहीं आता । निरवाण वतमान, भूत और भ्विष्यत ती 
कालोंके परे हे। निवाण न आँखसे देखा जा सकता हे, न 
कानसे सुना जा सकता है, न नाकसे सूचा जा सकता है, न 
जीभस चखा जा सकता है ओर न शरीरसे छुआ जा सकता 
हे। निवाण मनसे जाना जा सकता है । अहंत्‌ पदको पाकर भिक्तु 
विशुद्ध, ग्रणीत, ऋजु तथा आवरणों ओर सांसारिक कामोंसे 
रहित मनसे निर्वाणकों देखता है ॥? ( प्रृू० ३३२ ) 
“तिर्वाणमें सुख ही सुख है, दुश्खका लेश भी नहीं रहता? 
प्ृ० २८६ ) 
८ महाराज निर्वाणमें ऐसी कोई भी बात नहीं हे, उपसाए 


मालिन्द प्रैश्नके 
निरवोण वर्णानका 
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दिखा, व्याख्या कर, तक और कारणके साथ निर्वाणक्रे रूप, स्थान, 
काल या डीलडौल नहीं दिखाये जा सकते ।” ( प्र० 3८८ ) 

“सहाराज जिस तरह कमल पानीसे स्वथा अलिप्त रहता है 
उसी तरह निर्वाण सभी ब्लेशोंसे अलिप्त रहता हे। निवाॉण भी 
लोगोंकी कामठष्णा, भवतृष्णा ओर विभवतृष्णाकी प्यासकों दूर 
कर देता है ।? ( प्रू० ३१६१ ) 

“तलिवाण दवाकी तरह क्लेश रूपी विषको शांत करता हैं, दुश्ख 
रूपी रोगोंका अंत करता है ओर अम्ृतरूप हे । वह महासमुद्रकी 
तरह अपरंपार हें। वह आकाशकी तरह न पदा होता हें, 
पुराना होता है, न मरता है, न आवागसन करता है, दुर्ज्ेय 

चोरोंसे नहीं चुराया जा सकता, किसी दूसरे पर निभर नहीं 
रहता, स्चच्छन्द खुला ओर अनन्त हे। वह मणिरत्रकों तरह 
सारी इच्छाओंको पूरा कर देता है, मनोहर हैं, प्रकाशमान हैं 
ओर बंड़े कामका होता है। वह लाल चंदनकी तरह दुलंभ, 
निराली गंधवाला और सज्नों द्वारा ग्रशंसित है । वह पहाइकी 
'चोटीकी तरह अत्यन्त ही ऊँचा, अचल, अगसम्य, रागद्वेष रहित 
ओर क्लेश बीजोंके उपजनेके अयोग्य हैं। वह जगह न तो पूर्व 
दिशाकी ओर है, न पर्चिम दिशाकी ओर, न उत्तर दिशाकी 
ओर, ओर न दक्षिण दिशाकी ओर, न ऊपर, न नीचे ओर न 
टेढ़े। जहाँ कि निर्वाण छिपा है। निर्वाणके पाये जानेकी कोई 
जगह नहीं है, फिर भी निवाण है। सच्ची राय पर चल, मनको 
ठीक ओर लगा निबांण॒का साक्षात्कार किया जा सकता हे।” 
( 7४० ३६२-४०३ तक हिन्दी अनुवादका सार ) 

इन अवतरणोंसे यह माहूम होता हे कि-बुद्ध निर्वाणका 
कोई स्थानविशेष नहीं मानते थे ओर न किसी कालविशेषसमें 
उत्पन्न या अनुत्पन्नकी चर्चा इसके सम्बन्ध में की जा सकती 


मोक्तत्व निरूपण ग्‌घफ, 


हैं। बंस उसका जो स्वरूप “इन्द्रियातीत सुखमय, जन्म, 
जरा, मृत्यु आदिके क्लेशोंसे शून्य” इत्यादि शब्दोंके द्वारा वर्णित 


हांता हैँ, वह शून्य या अभ्रावात्मक निर्बाणका न होकर सुखरूप 
निर्वाणका है । 


निर्वाणकों बुद्धनों आकाशकी तरह असंस्कृत कहा है । 
असंस्कृतका अथ हे जिसके उत्पाद, व्यय और घोष्य न हों। 
जिसकी उत्पत्ति या अनुत्पक्ति आदिका कोई विवेचन नहीं हो 
सकता हो, वह असंस्कृत पदाथ हं। माध्यमिक कारिकाकी संस्कृत 
परीक्षा्ें उत्पाद, व्यय ओर ध्रौव्यको संस्क्ृतका लक्षण वताया है । 
सो यदि यह असंस्कृतता निर्वाणके स्थानके सम्बन्ध हे तो उचित 
ही है; क्योंकि यदि निर्वाण किसी स्थान विशेष पर है, तो वह 
जगतकी तरह सन्‍्ततिकी दइृष्टिसे अनादि अनन्त ही होगा. उसके 
पाद अनुत्पादकी चचो ही व्यर्थ है। किन्तु उसका स्वरूप जन्म 
. जरा, मृत्यु आदि समस्त क्लेशोंसे रहित सुखमय ही हो सकता हैं । 
अश्वधोषने सोदरनन्द्सें ( १६।२८,२६ ) निर्वाण ग्राप्त आत्माके 
सम्बन्धमें जो यह लिखा है कि तेलके चुक जाने पर दीपक जिस 
तरह न किसी दिशाकों, न किसी विदिशाकों, न आकाशकों और 
न प्रथूबीकों जाता है, किन्तु केवल बुक जाता हैं, उसी तरह ऋृती 
क्लेशोंका क्षय होने पर किसी दिशा-विदिशा, आकाश या पाताल 
को नहीं जाकर शान्त हो जाता है। यह वर्णन निर्वाणके स्थान 
विशेषकी तरफ ही लगता हे,. न कि स्वरूपकी तरफ ।| जिस तरह 
संसारी आत्माका नाम, रूप ओर आकारादि बताया जा सकता हूं, 
उस तरह निवोण अवस्थाको प्राप्त व्यक्तिका स्वरूप नहीं समम्माया 
जा सकता। 


१ श्लोक ० १३६ पर देखों । 
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वस्तुतः बुद्धने आत्माके स्वरूपके प्रश्नको ही जब अव्याक्ृ॒त 
करार दिया तब उसकी अवस्थाविशेब निर्वाणके सम्बन्धमें विवाद 
होना स्वाभाविक ही था। भगवान महावीरने मोक्षके स्वरूप और 
स्थान दोनोंके सम्बन्धमें सयुक्तिक विवेचन किया है। समस्त कर्मों 
के विनाशके बाद आत्माके निमेंल ओर निशचल चेतन्यस्वरूपकी 
प्राप्ति ही मोत्ष है और मोक्ष अवस्थामें यह जीव समस्त स्थूल 
ओर सूक्म शारीरिक बन्धनोंसे सवंथा मुक्त होकर लोकके अग्रभाग 
में अन्तिम शरीरके आकार होकर ठहरता है। आगे गतिक्े 
सहायक धरम द्रव्यके न होनेसे गति नहीं होती । | 
जेन परम्परामें मोक्ष शब्द विशेष रूपसे व्यवहतत होता हे 
ओर उसका सीधा अथ हे छूटना अर्थात्‌ अनादिकालसे जिन कम 
अल कि बन्धनोंसे यह आत्मा जकड़ा हुआ था उन बन्धनोंकी 
..  पतरतंत्रताकों काट देना | बन्धन कट जाने पर जो बंधा 
ते था, वह स्वतंत्र हो जाता है। यही उसको मुक्ति है। 
किन्तु बोद्ध परम्परामें निर्वाण अर्थात्‌ दीपककी तरह बुक जाना, इस 
शब्दका प्रयोग होनेसे उसके स्घरूपमें ही गुटाला हो गया है। क्रेशों 
के बुकनेकी जगह आत्माका बुमना ही निर्वाण समझ लिया गया है । 
कर्मोंके नाश करनेका अथ भी इतना ही है कि कर्म पुदूगल जीवसे 
भिन्न हो जाते हैं, उनका अत्यन्त विनशा नहीं होता'। किसी भी सत्‌ 
का अत्यन्त विनाश न कभी हुआ है ओर न होगा । पर्यायान्तर होना 
हो नाश? कहा जाता है। जो कमपुदूगल अमुक आत्माके साथ 
संयुक्त होनेके कारण उस आत्माके गुणोंका घात करनेकी वजहसे 
उसके लिये कर्मत्व पर्यायकों धारण किये थे, मोक्षमें उनकी 
कमंत्व पर्याय नष्ट हो जाती है। यानी जिस प्रकार आत्मा कर्मबन्धन 





१ “जीवाद्‌ विश्लेषण भेदः सतो नात्यन्तरुक्षयः |?” 
-आप्तप० श्लो० ११५ | 


संवरतत्व निरूपण ... शपू७छ: 


से छूट कर शुद्ध सिद्ध हो जाता है उसी तरह कमपुद्गलभी 
अपनी कमेत्व पर्यायसे उस समय मुक्त हो जाते हैं । यों तो सिद्ध- 
स्थानपर रहनेवाली आत्माओंके साथ पुदुगलाणु या स्कन्धोंका 
संयोग सम्बन्ध होता रहता है पर उन पुदुगलोंकी उनके ग्रति 
कमत्व पर्याय नहीं होती, अतः वह बन्ध नहीं कहा जा सकता। 
अतः जैन परम्परामें आत्मा और कर्मपुदूगल का सम्बन्ध छूट 
जाना ही मोक्ष हे। इस मोक्षमं दोनों द्रव्य अपने निज स्वरूपमें 
: बने रहते हैं, न तो आत्मा दीपक की तरह बुक जाता हे और न 
कर्मपुदूगलका ही सर्वथा समूल नाश होता है। दोनोंकी पर्यायान्तर 
हो जाती है । जीवकी शुद्ध दशा ओर पुदुगलकी यथासंभव शुद्ध या 
अशुद्ध कोई भी अवस्था हो जाती है । 
£ संवरतत्व-- 
संबर रोकने को कहते हैं। सुरक्ञाका नाम संवर हे। जिन 
द्वारोंसे क्मोॉका आख्रव होता था उन द्वारोंका निरोध कर देना संवर 
कहलाता है। आख््रत्र योगसे होता हे, अतः 
योगकी निवृत्ति ही मूलतः संबरके पदपर प्रतिष्ठित 
हो सकती है। किन्तु सन, बचन ओर कायकी 
प्रवत्तिकों सवथा रोकना संभव नहीं हे। शारीरिक आवश्यकताओं 
की पूर्तिके लिये आहार करना, मलमूत्रका विसजन करना, चलना 
फिरना, बोलना, रखना उठाना आदि क्रियाएँ करना ही पड़ती हैं । 
अत्त जितने अंशोंमें मन, वचन ओर कायकी क्रियाओंका निरोध 
है, उतने अंश को गुप्ति कहते हैं। गुप्ति अर्थात्‌ रक्षा + मन, वचन 
आर कायकी अकुशल्न प्रवृत्तियोंसे रक्षा करना। यह गुप्तिही 
संवरका साक्षञात्‌ कारण है। गुप्तिके अतिरिक्त समिति, धर्म, 
अजुप्रेज्ञा, परीषहजय ओर चारित्र आदिसे भी संबर होता है। 
समिति आदियमें जितना निन्वत्तिका अंश हे उतना संबरका कारण 


५७ 


मोज्नके कारण 
संवर और नि्जरा 


रुतेा... जेनद्शन 


होता है और प्रवृत्तिका अंश शुभ बन्धका हेतु होता है । 

: समिति अर्थात्‌ सम्यक प्रवृत्ति, सावधानीसे कार्य करना । समिति 
पाँच प्रकारकी है )ईया समिति-चार हाथ आगे देखकर घलना। 
समिति समिति-हित म्रित प्रिय वचन बोलना । एषणा 

समिति-विधिपू्वेक निर्दोष आहार लेना । .आदान 

निक्षेपएश समिति-देख शोधकर किसी बस्तुका रखना डठाना। 

उत्सर्ग समिति-देख शोध कर निजन्तु स्थान पर मलमूृत्रादिका 
विसर्जन करना । 

आत्मस्वरूपकी ओर ले जानेबाले ओर संमाजको संधारण 

करने बाले विचार और प्रवृत्तियाँ घमम हैं । धर्म दस है। उत्तमक्षमा- 

५ करीधका त्याग करना | क्रोधके कारण उपस्थित होने पर बस्तु- 

स्वरूपका विचार कर विवेकजलसे उसे शान्त करना। जो क्षमा 
कायरताके कारण हो ओर आत्मामें दीनता उत्पन्न करे वह धर्म 
नहीं है, वह ज्ञमामास हे, दूषण है । उत्तम मादब-मदुता, कोमलता, 
विनयभाव, मान का त्याग । ज्ञान पूजा कुल जाति बल ऋद्धि तप 
ओर शरीर आदि की किंचित्‌ विशिष्टताके कारण आत्मस्वरूपको 
न भूलना, इनका मद न चढ़ने देना। अहंकार दोष है और 
स्वाभिमान गुण । अहंकारमें दूसरे का तिरस्कार छिपा हे और 
स्वाभिमानमें दुसरेके मानका सम्मान है । उत्तम आज॑ब-ऋजुता, 
सरलता, मायाचारका त्याग । मन वचन ओर कायकी छुटिलताको 
छोड़ना । जो मनमें हो, वही वचनमें ओर तदनुसार ही कायकी 
चेष्टा हो, जीवन व्यवहारमें एकरूपता हो। सरलता गुण है और 
भोंदूपन दोष। उत्तमशोच-शुचिता, पविच्नता, नि्लोभवृत्ति, प्रलोभनमें 
नहीं फंसना। लोभ कषायका त्याग कर मनमें पवित्रता लाना । 
शोच गुण हे, परन्तु बाह्य सोला ओर चोकापंथ आदिके कारण छू छू. 
करके दूसरोंसे श्वणा करना .दोष है। उत्तमसत्य-प्रामाणिकता, 


संवरतत्व निरूपण र्पूह 


विश्वासपरिपालन, तथ्य ओर स्पष्ट भाषण । सच बोलना धर्म है 
परन्तु परनिन्दाके अशभिप्रायसे दूसरोंके दोषोंका. ढिंढोरा पीटना 
दोष है। पर को बाधा पहुँचाने वाला सत्य भी कभी दोष हो 
सकता है | उत्तमसंयम-इन्द्रियविजय ओर प्राणिरिक्षा । पांचों 
इन्द्रियोंकी ,विषयप्रवृत्ति पर अंकुश रखना, उनकी निरगल ग्रवृत्तिको 
रोकना, इन्द्रियोंको बशमें करना | ग्राणियोंकी रक्षा का ध्यान रखते 
हुए, खान पान और जीवन व्यवहार को अहिंसा की भूमिका पर 
 चलाना। संयम गुण है पर भावशून्य वाह्म क्रियाकाण्डका अत्यधिक 
आग्रह दोष है | उत्तमतप-इच्छानिरोध। मनकी आशा ओर वृष्णाओं 
को रोककर ग्रायश्चित्त विनय वेयावृत््य (सेवा) स्वाध्याय ओर 
व्युत्सग (परिग्रहत्याग) की ओर चित्तवृत्तिका मोड़ना। ध्यान करना 
भी तप है| उपवास, एकाशन,रसत्याग, एकान्तवास, मौन, कायक्लेश 

शरीर को सुकुमार न होने देना आदि वाह्मतप हैं। इच्छानिवृत्ति 
करके अकिंचन बननारूप तप गुण है ओर मात्र कायक्लेश करना 

पंचाग्नि तपना.हठ योगकी कठिन क्रियाएँ आदि बालतप हैं । उत्तम- 
त्याग-दान देना, त्यागकी भूमिका पर आना [( शक्त्यनुसार भूखों 

को भोजन, रोगीको ओषधि, अज्ञाननिवृत्तिके लिये ज्ञानके साधन 
जुटाना और प्राणिसात्रकों अभय देना। देश और समाजके 
निर्माणके लिये तन धन आदि का त्याग। लाभ, पूजा आर 
ख्याति आदिके उददश्यसे किया जानवाला त्याग या दान उत्तम 
त्याग नहीं है। उत्तम आकियद़न्य-अकिश्वनभाव, बाह्मपदार्थो्में 
समत्वका त्याग | धन धान्य आदि वाह्मय परिश्रह तथा शरीर में यह 
मेरा नहीं है, आत्माका घन तो उसके चैतन्य आदि गुण हैं 

धनास्ति मे किंचनः-मेरा कुछ नहीं, आदि भावनाएँ आकिद्न्य हें । 
भोतिकतासे हटकर विशुद्ध आध्यात्मिक दृष्टि प्राप्त करनां। उत्तम 
ब्रह्मचरय-त्रह्म अर्थात्‌ आत्मस्वरूपमें विचरण करना। स्त्री सुखसे 


२६० जेनदशन 


विरक्त होकर समस्त शारीरिक, मानसिक ओर आध्यात्मिक 
ज्क्तियोंको आत्मविकासोन्मुख करना । मनकी शुद्धिके बिना केवल 
शारीरिक त्रह्मचये न तो शरीरको ही लाभ पहुँचाता है ओर न मन 
ओर आत्मामें ही पविन्नता लाता है। 


सहिचार, उत्तम भावनाएँ और आत्मचिन्तन अनुमप्रेक्ष हैं। जगत 
की अनित्यता, अशरणता, संसारका स्वरूप, आत्माका अकेला ही 
अनोलो भोगना, देहकी भिन्नता और उसको अपवित्रता, 
रागादिभावोंकी हेयता, सदाचारकी उपादेयता, लोक- 
स्वरूपका चिन्तन ओर बोधिकी दुलेमता आदिका बार बार विचार 
करके चित्तकों सुसंस्कारी बनाना, जिससे वह इन्द्र दशामें समता- 
भाव रख सके । ये भावनाएं चित्तको आख्रवकी ओरसे हटाकर 
संबरकी तरफ मकातीं हैं। 
साधकको भूख, प्यास, ठंडी, गरमी, डॉस मच्छर, चलने 
फिरने सोने आदिमें कंकड़ कांटे आदिकी बाधाएँ, बध,आक्रोश और 
मल आदिकी बाधाओंको शांतिसे सहना चाहिए। नम्न 
रहकर भी स्त्री आदिकों देखकर प्रकृतिस्थ बने रहना, 
चिरतपस्या करने भी यदि ऋद्धि सिद्धि नहीं होती तो तपस्याके 
प्रति अनादर नहीं होना और यदि कोई ऋढ़ि प्राप्त हो जाय तो 
उसका गर्व नहीं करना, किसीके सत्कार पुरस्कारमें हर्ष ओर अप- 
सानमें खेद नहीं करना, भिज्ञाभोजन करते हुए भी आत्मामें दीनता 
नहीं आने देना, इत्यादि परीषहोंके जयसे चारित्रमें दृढ़निष्ठा होती 
है ओर कर्मोका आखस्रव रुक कर संबर होता है। 
अहिंसा सत्य अचोये तजद्यचर्य ओर अपरिगप्रहका संपूर्ण परिपालन 
करना पूर्ण चारित्र है। चारित्रके सामायिक आदि अनेक भेंद हें 
चारित्र. भीयिक-समस्त पापक्रियाओंका त्याग ओर समता- 
भावकी आराधना | छेदोपस्थापना-द्ततोंमें दूषण लग 


परीषहजय 
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जानेपर दोषका परिहार कर पुनः व्रतोंमें स्थिर होना । परिहार विशुद्धि- 
इस चारित्रके धारक व्यक्तिके शरीरमें इतना हलकापन आ जाता 
है कि सर्वत्र गसन आदि प्रवृत्तियाँ करने पर भी उसके शरीरसे 
जीवबोंकी विराधना-दिंसा नहीं होती । सूक्ष्म सांपराय-ससस्त 
ऋधादिकषायोंका नाश होने पर बचे हुए सूच्मलोभके नाशकी 
भी तेयारी करना। यथाख्यात-समस्त कषायों के क्षय होनेपर 
जीवन्मुक्त व्यक्तिका पूर्ण आत्मस्वरूपसें चिचरण करना। इस तरह 
गुप्ति, समिति, धर्म अनुप्रेज्ञा, परीषहजय ओर चारित्रसे कमशन्रके 
आनेके द्वार वंद हो जाते हैं। यही संबर हे । 
६ निजरा तत्व- 
गुप्ति आदिसे सर्वतः संबृत्-सुरक्षित व्यक्ति आगे आनेबवाले 
कर्मोको तो शोक ही देता है, साथ ही पूर्वंबद्ध कर्मोकी निज्जेरा 
लर्जरा के क्रमशः मोछ्षको भ्राप्त करता है। निजरा भाड़नेकों 
कहते हैं। यह दो प्रकार की है--एक ओऔपक्रमिक या 
अविपाक निजेरा ओर दूसरी अनौपक्रमिक या सविपाक निजरा। 
तप आदि साधनाओंके द्वारा कर्मोंका बलात्‌ उदयमें लाकर बिना फल 
दिये ही कड़ा देना अविपाक नि्जरा है। स्वाभाविक क्रमसे प्रति- 
समय कर्मोंका फल देकर मड़ते जाना सविपाक् निर्जरा है।यह 
 सविपाक निर्जरा प्रति समय हर एक श्राण्शोके होती ही रहती हे । 
इसमें पुराने कर्मोंड़ी जगह नतन कम लेते जाते हैं। गुप्ति, समिति' 
ओर खासकर तप रूपी अग्निसे कर्मोंकों फल देनके पहिले ही भस्म 
कर देना अविपाक या ओपक्रमिक निजेरा हे। “कर्मोंकी गति 
टल ही नहीं सकती? यह एकान्त नियम नहीं है। आखिर कर्म हैं 
कया ९ अपने पुराने संस्कार ही वस्तुतः कर्म हैं। यदि आत्मामें 
पुरुषार्थ है, ओर वह साधना करे; तो क्षणमाज्रमें पुरानों वासनाए 
क्तीण हो सकती हैं । _ 


१६२ ... ऊनदशन 
“नाभुक्त क्षीयते कर्म कल्पकोटिशतैरपि |? 

अर्थात्‌ सेकड़ों कल्पकाल बीत जाने पर भी बिना भोगे कर्मोका 
नाश नहीं हों सकता ।? यह मत प्रवाहपतित साधारण ग्राणियोंको 
लागू होता है। पर जो आत्मपुरुषार्थी साधक हैं उनकी ध्यानंरूपी 
अग्नि तो क्षणमात्रमें समस्त कर्मको भस्म कर सकती है-- 

“ध्यानाग्निः सर्वकर्माि भस्मसात्‌ कुरुते क्षणात्‌ ।? 

ऐसे अनेक महात्मा हुए हैं, जिन्होंने अपनी साधनाका इतना 
बल प्राप्त कर लिया था कि साधुदीक्षा लेते ही उन्हें कैबल्यकी 
प्राप्ति हो गई थी। पुरानी वासनाओं और राग द्वेष तथा मोहके 
कुसंस्कारोंको नष्ट करनेका एकमात्र मुख्य साधन है ध्यान! अर्थात्‌ 
चित्तकी वृत्तियोंका निरोध करके उसे एकाग्र करना | 

इस प्रकार भगवान्‌ महाबीरने बन्ध ( दुःख ) बन्धके कारण 
( आस्रव ) मोक्ष ओर सोक्षके कारण (संवर और निर्जरा ) इन 
पांच तत्त्वोंके साथही साथ उस आत्मतत्त्वके ज्ञानकी खास आवहय- 
कता बताई जिसे वन्‍्धन ओर मोक्ष होता है | इसीतरह उस अजीब 
तत्त्वके ज्ञाकनो भी आवश्यकता है जिससे बँधकर यह जीव अनादि 
कालसे स्वरूपच्युत हो रहा हैं । ' 

बेदिक संस्कृतिसें विचार या तत्त्वज्ञानकों मोक्षका साधन 
'माना है जब कि श्रमण संस्कृति चारित्र अर्थात्‌ आचारको मोक्षका 
' मोक्के साधन विन स्वीकार करती है। यद्यपि बैदिक संस्कृतिने 
क्‍ तत्त्वज्ञानके साथही साथ बेराग्य और संनन्‍्यासको 
भी मुक्तिका अज्ञ माना है पर बेराग्यका उपयोग तत्त्वज्ञानकी पुष्टि 
में किया हैं, अथांत्‌ बेराग्यसे तत्त्वज्ञान पुष्ट होता है और फिर 
उससे मुक्ति मिलती है। पर जेनतीथ्थकर्सोने “सम्यग्दर्शनशनचारि- 
चाणि मोक्षमार्ग: ।! ( त० सू० १।१ ) सम्यर्दशन सम्यम्ज्ञान 
ओर सम्यक चारित्रकों मोक्षका मार्ग॑ बताया है।. ऐसा सम्यरज्ञान 


मोक्षके साधन रबर 
जो सम्यकचारित्रका पोषक या वर्धक नहीं हे मोक्षका 
साधन नहीं होता। जो ज्ञान जीवनमें उतर कर आत्मशोधन करे 
वही मोक्षका साधन है । अन्ततः सच्ची श्रद्धा ओर ज्ञानका फल 
चारित्रगुद्धि ही हैं। ज्ञान थोड़ा भी हो, पर यदि वह जीवन- 
शुद्धिमें प्रेरणा देता है तो साथंक है। अहिंसा संयम ओर 
तप साध॑नाएँ हैं मात्र ज्ञानहप नहीं हैं । कोरा ज्ञान मार ही हे 
यदि वह आत्मशोधन नहीं करतां। तत्त्वोंकी दृढ़ श्रद्धा अथोत्‌ 
सम्यग्दशन समोक्षमहलकी पहिली सीढ़ी है। भय, आशा, स्नेह 
ओर लोभसे जो श्रद्धा चल ओर मलिन हो जाती है वह श्रद्धा 
अभ्यविध्वासकी सीमामें ही हे। जीवन्त श्रद्धा वह है जिसमें 
पग्राणों तककी बाजी लगाकर तत्त्वको कायम रखा जाता है। 
उस परस अवबगाढ़ हृढ़ निष्ठाकों दुनियाका कोई भी अलोभन 
विचलित नहीं कर सकता, उसे हिला नहीं सकता। इस ज्योति 
जगते ही साधककों अपने लक्ष्यका स्पष्ट दशन होने लगता 
है। उसे प्रतिक्षण भेदविज्ञान और स्वानुभूति होती है। वह 
सममता है कि धर्म आत्मस्वरूप की प्राप्तिमें हे न कि शुष्क बाह्य 
क्रियाकांडमें । इसलिये उसकी परिणुति एक्र विलक्षण प्रकारकी हो 
जाती हैं। आत्मकल्याण, समाजहित, देशनिर्माण ओर 
मानवताके उद्घधारका स्पष्ट मार्ग उसकी आँखोंमें कूलता हैँ ओर 
ह उसके लिये प्राणोंकी बाजी तक लगा देता हँ। स्वरूप- 
ज्ञान ओर स्वाधिकारकों मर्यांदाका ज्ञान सम्यग्ज्ञान हे। ओर 
अपने अधिकार ओर स्वरूपकी सीमासें रहकर परके अधिकार 
ओर स्व॒रूपकी सुरक्षा अनुकूल जीवनव्यवहार बनाना सम्यक्‌- 
चारित्र हे। तात्पयं यह कि-आत्माकी वह परिशुति सम्यक चारित्र 
है जिसमें केवल अपने गुण ओर पयायों तक ही अपना अधिकार 
माना जाता है ओर जीवन व्यवहारमें तदनुकूल ही प्रवृत्ति होती 
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है, दूसरेके अधिकारोंको हड़पनेकी भावना भी नहीं होती। यह 
व्यक्तिस्वातन््यकी स्वावलम्बी चर्या ही परम सम्यकचारित्र हे। 
अतः अश्रमणसंस्कृतिने जीवनसाधना अहिंसाके मोलिक समत्व 
पर प्रतिष्ठित की है, ओर प्राणिमात्रके अभय ओर जीवित रहनेका 
सत्तत विचार किया है। निष्कर्ष यह हे कि सम्यग्दशेन ओर सम्यग 
ज्ञानसे परिपुष्ठ सम्यकचारित्र हो मोक्षका साज्षात्‌ साधन होता है । 


८ प्रमाणमीमांसा 


लड़ पदार्थोंसे आत्माकों भिन्न करनेवाला आत्माका गुण 
या स्वरूप चैतन्य है; यह बात सिद्ध है। यही चेतन्य अवस्था- 
विशेषमें निराकार रहकर दर्शन! कहलाता है ओर 
साकार होकर 'ज्ञान'। आत्माके अनन्त गुणोंमें यह 
चैतन्यात्मक उपयोग ही ऐंसा असाधारण गुण हे, 
जिससे आत्मा लक्षित होता है! जब यह उपयोग आत्मेतर 
पदार्थंकों जाननेके समय ज्ञेयाकार या साकार होता है, तब 
उसकी ज्ञान पर्याय विकसित होती है और जब वह बाह्य पदार्थों 
उपयुक्त न होकर मात्र चेंतन्यरूप रहता है, तब निराकरार 
अवस्थामें दर्शन कहलाता है। यद्यपि दाशनिक कालमें “दरशेन' 
की व्याख्या बदली है ओर वह चैतन्याकारकी परिधिको लॉयकर 
पदार्थेके सामान्याबलोकन तक जा पहुँची है। परन्तु' सिद्धान्त अन्यों 
में दशनका वर्णन अन्तरंगाथविषयक ओर निराकार रूपसे मिलता 


ज्ञान और 


१ ततः सामान्यविशेषात्मकबाध्यार्थग्रहणं शान तदात्मकस्वरूप- 
अहरं दर्शनमिति सिद्धम |““भावानां बाह्यार्थानामाकार॑ प्तिकर्म- 
व्यवस्थामकृत्वा यद्‌ अहरां तद्‌ दर्शनम्‌*“( प्रृू० १४७ ) प्रकाशबृत्तिवां 
दर्शनम । अस्य गमनिका प्रकाशों शानम्‌, तदर्थमात्मनो द्वत्तिः प्रकाशदृत्तिः 
तद॒शंनम्‌ , विषयविषयिसम्पातात्‌ पूर्वावस्था इत्यर्थ: । ( ४० १४६ ) नेते 
दोषाः: दर्शनामादोकन्ते तस्य अन्तरन्लनार्थविषयत्वात्‌ ।? 

--घवला टीका, सत्यरू० ग्रथम पुस्तक | 
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हे | दर्शनका काल विषय ओर विषयी ( इन्द्रियाँ ) के सन्निपातके: 
पहले है । जब' आत्मा अमुक पदार्थविषयक ज्ञानोपयोगसे हटकर 
अन्यपदार्थविषयक ज्ञानमें प्रवृत्त होता है तब बीचकी वह 
चैतन्याकार या निराकार अवस्था दशन कहलाती है, जिसमें ज्ञेयका 
प्रतिभास नहीं होता। दाशनिक भ्रन्थोंमें दशनका काल विषय 
ओर विषयीके सन्निपातके अनन्तर है। यही कारण है कि पदार्थके. 
सामान्यावलोकनके रूपमें दशेनकी प्सिद्धि हुईं । वोद्धका निर्वि- 
कल्पक ज्ञान ओर नैयायिकादिसम्मत निर्विकस्पप्रत्यक्ष यही हे । 
ज्ञान, प्रमाण और प्रमाणाभास इनकी व्यवस्था बाह्य अथके. 
प्रतिभास करने, और प्रतिभासके अनुसार बाह्य पदार्थके प्राप्त 
होने ओर न होने पर निर्भर करती हे। जिस ज्ञानका 
प्रतिमासित पदार्थ ठीक उसी रूपमें मिल जाय जिस 
रूपमें कि उसका बोध हुआ है, तो वह ज्ञान प्रमाण 
आधार क्हा जाता है, अन्य प्रमाणामास । यहाँ मुख्य प्रहन 
यह है कि प्रमाणाभासोंमें जो दशा गिनाया गया* हैँ वह क्‍या 
यही निराकार चेतन्यरूप दर्शत हैं ९ जिस चतन्यमें पदाथंका 


प्रमाणादि- 
व्यवस्थाका 


१ अ£“5उत्तरशानोत्पत्तिनिमितं यत्प्रयत्न॑ तद्॒पं यत्‌ स्वस्थात्मन: परिच्छेद- 
नमवलोकन तद््॒शन भण्यते । तदनन्तर यद्बहिविषयविकल्परुपेण 
पदाथ्ग्रहणं तज्शानमिति वार्तिकम्‌। यथा कोडपि पुरुषो वटविषयाविकल्प 
कुर्वन्नास्ते, पश्चात्‌ पट्परिशानार्थ चिचे जाते सति घटविकल्पाद्‌ व्यादृत्त्य 
यत्‌ स्वरूपे प्रथममवलोकन परिच्छेदनं॑ कयेति तदर्शनमिति। तदनन्तरं 
परयेड्यमिति निश्चयं यद्‌ बहिरविषयरूपेण पदार्थपग्रहणविकल्पं करोति 
तज्ञानं भण्यते ।-बूहदद्॒व्यसं० टी० गा० ४३ 

«५ “विषयविषयिसन्निपाते सति दशन भवति 7?-स्वोधासि० १।१४. 
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स्पर ही नहीं हुआ उस चेतन्यकों ज्ञानकी विशेषकत्षा प्रमाण 
ओर प्रमाणाभासमें दाखिल करना किसी तरह उचित नहीं हें 

हार तो ज्ञानमें होते हैं | दशेन तो प्रमाण और प्रमाणामास 
से परेकी वस्तु हे। विषय ओर विषयीके सन्निपातके बाद जो 
सामान्यावलोकनरूप दशेन है बह तो वो ओर नेयायिकोंके निर्वि- 
कल्प ज्ञानकी तरह वस्तुस्पर्शी होनेसे प्रमाण और प्रमाणाभासकी 
विवेचनाके क्षेत्रमें आ जाता हैं। उस सामान्यवस्तुग,रही दर्शनको 
प्रसाशाभास इसलिए कहा हँ कि वह किसी वस्तुका व्यवसाथ 
अथांत्‌ निर्णय नहीं करता। वह सामान्य अंशका भी मात्र आलोचन 
हो करता हैं; निश्चय नहीं | यही कारण ह कि बोद्ध नयायिरादि 
सम्मत निविकल्पको प्रमाणसे बहिभू त अर्थात्‌ प्रमाशामास माना 
गया हैं । 


आगमिक् क्षेत्रमें ज्ञानकों सम्यकत्व ओर मिथ्यात्व माननेके 
आधार जुदे हैं। वहाँ तो जो ज्ञान मिथ्यादशनका सहचारी है वह 
सिथ्या ओर जो सम्यग्दशनका सहझावी हैं वह सम्यक कहलाता 
हैं । यानी मिथ्यादशैनवालेका व्यवहारसत्य श्रमाणज्ञान भी 
मिथ्या ह ओर सम्यग्द्शनवालेका व्यवहारमें असत्य अप्रमाण 
ज्ञान भी सम्यक्‌ हँ। तात्पय यह कि सम्यस्टष्ठिका प्रत्वेक ज्ञान 
मोक्षमागापयांगी होनेके कारण सम्यक हैं ओर भिथ्यादृष्टिका 
अत्यक ज्ञान संसारमें सटकानंवाला होनेसे मिथ्या हैं। परन्तु 
दाशनिक कज्षेत्रमें ज्ञानके मोक्षोपयोगी या संसारवधक होनेक 
आधारसे प्रमाणता और अग्रमाणताका विचार ग्रस्तुत नहीं हैं । 
यहाँ तो प्रांतशासित विषयका अव्यभिचारी होना ही ग्रमाणता 
को कुझो हैं। जिस ज्ञानका प्रतिभासित पदाथ जेसांका तेसा- 


१ “मतिश्रुतावधयों विपर्ययश्चःः-त० सू० १|३१. 
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मिल जाता है वह अविसंबादी ज्ञान सत्य है और प्रमाण है;' 
डोष अप्रमाण है, भले ही उनका उपयोग संसारमें हो या मोक्षमें। 


आगमोंमें जो पाँच ज्ञानोंका वर्णन आता हे वह ज्ञाना- 
बरणीय कमके क्षयोपशमसे या क्षयसे प्रकट होने वाली ज्ञानकी 
अवस्थाओंका निरूपण है। आत्माके ज्ञान गुणको एक. ज्ञाना- 
वरणी कर्म रोकता है ओर इसोके क्षयोपशमके तारतम्यसे मत्ति, 
श्रुत, अबधि ओर मनःपर्येय ये चार ज्ञान प्रकट होते हैं और 
सम्पूर्ण ज्ञानावरणका क्षय हो जाने पर निरावरण केवल ज्ञानका 
आविर्भाव होता है। इसी तरह मतिज्ञानावरण कर्मके क्षयों- 
पशमसे होने वाल्ली-मति, स्म्रति, संज्ञा, चिन्ता और अमि- 
निबोध आदि मतिज्ञानकी अवस्थाओंका अनेक रूपसे विवेचन 
मिलता हे,' जो मतिज्ञानके विविध आकार और प्रकारोंका 
निर्देश मात्र हे। वह निर्देश भी तत्त्वाधिगमके उप,योंके रूपमें 
है। जिन तत्त्वोंका श्रद्धान और ज्ञान करके मोक्षमार्गमें जुटा 
. जा सकता है उन ततत्त्वोंका अधिगम ज्ञानसे ही तो संभव है। 
यही ज्ञान प्रमाण ओर नयके रूपसे अधिगमके उपायोंको दो 
रूपमें विभाजिल कर देता है। यानी तत्त्वाधिगमके दो मूल भेद 
होते हं-प्रमाण और नय । इन्हीं पांच ज्ञानोंका प्रत्यक्ष और परोक्ष 
इन दो प्रमाणोके रूपमें विभाजन भी आगमिक परंपरामें पहलेसे 
ही रहा है; किन्तु यहाँ प्रत्यक्षता और परोक्षताका आधार भी बिलकुल 
भिन्न है । जो ज्ञान स्वावलम्बी है-इन्द्रिय और मनकी सहायताकी 
भी अपेक्ता नहीं करता वह आत्ममात्रसापेक्ष ज्ञान प्रत्यक्ष है 
ओर इन्द्रिय तथा मनसे उत्पन्न होनेवाला ज्ञान परोक्ष | इस 





१. “यथा यत्राविसंवादस्तथा तन्न प्रमाणता ।?”-सिद्धिवि० १|२० 
२ त० सू० १।१३। नन्‍्दी प्र० मति० गा० ८०। 
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तरह आगमिक ज्षेत्रका सम्यक-मिथ्या विभाग ओरे प्रत्यक्ष-परोक्ष 
4 हः जप 
विभागके आधार दाशेंनिक क्ेत्रसे बिलकुल ही जुदे ग्रकारके 
हैं। जेन दाशंनिकोंके सामने उपयुक्त आगमिक परंपराको 
दाशैनिक ढाँचेमें ढाल्नेका महान्‌ कार्यक्रम था, जिसे सुब्यब- 
स्थित रूपमें निभानेका प्रयत्त किया गया हे | 
प्रमाणका स्वरूप- 
प्रमाणका सामान्यतया व्युत्पत्तिल्भ्य अर्थ है, “पमीयते येन 
तत्पमाणम! अर्थात्‌ जिसके द्वारा पदार्थोका ज्ञान हो उस द्वारका 
प्रमाण. रस प्रमास हैं दूसरे शब्दोंमें जो प्रसाका साथक- 
तम करण हो वह प्रमाण है| इंस सामान्य निरवंचन 
०... ०५ रूँ५ वि नक| किम हा 
में कोई विवाद न होने पर भी उस द्वारमें विवाद हैं। नेयायिकादि 
प्रमामें साथकतस इन्द्रिय ओर सन्निकषंकों मानते हैं जब 
कि जेन ओर बोडद्ध ज्ञानको ही प्रमामें साधकतम कहते हैं। 
जेनद्शनकी दृष्टि हें क्रि जानना या प्रमारूप क्रिया चूँकि चेतन 
है, अतः उसमें साधक्तम उसीका गुण ज्ञान ही हो सकता है, 
अचेतन सन्निकर्षादि नहीं, क्‍योंकि सन्निकर्षादिके रहने पर भी 
ज्ञान उत्पन्न नहीं होता ओर सन्निकर्षादिके अभावमें भी ज्ञान 
उत्पन्न हो जाता है । अतः जानने रूप क्रियाका साक्षात- 
»२) (रे के के 
अव्यवहित कारण ज्ञान ही हैं, सन्निकषोंदि नहीं । ग्रमिति 
या प्रमा अज्ञाननिवृतक्तिरुप होती है। इस अज्ञाननिवृत्ति 
में अज्ञानका विरोधी ज्ञान ही करण हो सकता है, जेसे कि 
अंधकार की निवृत्तिमें अंधकारका विरोधी प्रकाश । इन्द्रिय! सन्नि- 
कर्षादि स्वयं अचेतन हैं अत एव अज्ञानरूप होनेके कारण प्रमितिमें 


१ “सन्निकर्षा देरशानस्थ प्रामाण्यमनुपपन्नमर्थान्तरवत्‌ ।? 
-लघी० स्वबु ० १।३- 
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सक्षात्‌ करण नहीं हो सकते । यद्यपि कहीं कहीं इन्द्रिय सन्निकर्षादि 
ज्ञान कीं उत्पादक सामग्रीमें शामिल हैं, पर सावेत्रिक और 
सावकालिक अन्बय-व्यतिरेक न मिलनेके कारण उनकी कारणता 

व्याप्त हो जाती है। अन्ततः इन्द्रियादि ज्ञानके उत्पादक भी हों; 
फिर भी जानने रूप क्रियामें साधकतमत्ता-अव्यवहितकारणता ज्ञान 
की ही है, न कि ज्ञानसे व्यवहित इन्द्रियादिकी । जेसे कि अन्धकार 
की निवृत्तिमें दीपक ही साधकतसम हो सकता है; न कि तेल, बत्ती 
आर दिया आदि। सामान्यतया जो क्रिया जिस गुण की पर्याय 
होती है उसमें वही गुण साधकतम हो सकता है। चू कि 
धज्ञानाति क्रियाः-जाननेरूप क्रिया ज्ञानगुण की पर्याय हे अतः 
उससें अव्यवहित कारण ज्ञान ही हो सकता हँ। श्रसाण चू कि 
हितप्राप्ति ओर अहि्तिपरिदहार करनेमें समथ है, अतः बह ज्ञान 
ही हो सकता है । 

५ 


ज्ञानका सामान्य घर्मं हे अपने स्वरूप को जानते हुए पर 
'पदाथे को जानना । वह अबस्थाविशेषमें परको जाने या न जाने 
पर अपने स्वरूप को तो हर हालतमें जानता ही है। ज्ञान चाहे 
प्रसाणु हो संशय हो, विपयेय हो या अनध्यवसाय आदि किसी 
भी रूपसें क्‍यों न हो, वह बाह्यार्थमें बिसंवादी होने पर भी अपने 
स्वरूप को अबश्य जानेगा ओर स्वरूपमें अविसंबादी ही होगा। 
यह नहीं हो सकता कि ज्ञान घटपटादि पदार्थों की तरह अज्ञात 
रूपमें उत्पन्न हो जाय ओर पीछे मन आदिके द्वारा उसका ग्रहण 
हो । वह तो दीपककी तरह जगमगाता हुआ ही उत्पन्न होता हे। 
स्वसंवेदी होना ज्ञानसामान्य का घ्म है। अतः संशयादिलज्ञानोंमें 


१ “हिताहितप्रासिपरिहारतम्थ हि प्रमाणं ततो ज्ञानमेव तत्‌ ।” 
-परीक्षामुख १२ 
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ज्ञानांशका अनुभव अपने आप उसी ज्ञानके द्वारा होता है। यदि 
ज्ञान अपने स्वरूपको न जाने यानी वह स्वयंके प्रत्यक्ष न हो; तो 
उसके द्वारा पदार्थका बोध भी नहीं हो सकता। जेसे कि देवदत्तकों 
यज्ञदत्त का ज्ञान अप्रत्यक्ष हे अर्थात्‌ स्वसंविदित नहीं है तो उसके 
द्वारा उसे अथ्थंका बोध नहीं होता । उसी तरह यदि यज्ञदत्तकों स्वयं 
. अपना ज्ञान उसी तरह अप्रत्यक्ष हो जिस प्रकार कि देवदत्तको है तो 
देवदत्त की प्रकार यज्ञवत्त को अपने ज्ञानके द्वारा भी पदार्थका बोध 
नहीं हो सकेगा। जो ज्ञान अपने स्वरूपका ही प्रतिभास करनेमें 
असमर्थ हैं वह परका अवबाधक केसे हो सकता है ? 'स्वरूपकी 
इष्टिसे सभी ज्ञान ग्रमाण हैं | प्रमाणता और अग्रमाणताका विभाग 
बाह्य अर्थ की प्राप्ति ओर अग्राप्निसे सम्बन्ध रखता है | स्वरूप की 
इृष्टिसे तो न कोइ ज्ञान प्रमाण है और न ग्रमाणभास । 
तत्त्वाथेसूत्र (१६००) में जिन अधिगमके उडपायोंका निर्देश 
किया है उनमें प्रमाण और नय के: निर्देश करने का एक दूसरा 
प्रमाण “रण भी हे । | अमाण समग्र वस्तुको अखण्डरूपसे 
ग्रहण करता है। वह भले ही किसी एक गुणके द्वारा 
ओर नय पदार्थ को जानने का उपक्रम करे परन्तु उस गुणके 
द्वारा वह सम्पूर्ण वस्तु को ही ग्रहण करता है। आँखके द्वारा 
देखी जाने वाली वस्तु यद्यपि रूप-मुखेन देखी जाती है पर 
प्रमाशज्ञान रूपके द्वारा पूरी बस्तुको ही समग्रभावसे जानता है। 
इसीलिए प्रमाणकों सकलादेशी कहते हैं* । वह हर हालतमें 
सकलवस्तुका हो आहक होता है । उसमें गोण-मुख्यमाव इतना ही 





१ “भावम्रमेयापेक्षायां प्रमाणाभासनिहवः । 
बहि: अमेयपेक्षायां प्रमाणं तन्निमं च ते |?” 
दी क्‍ .. “आतम्रमी० श्लो० ८ईे 
.२  “ तरिथा चोक्त उकलादेशः प्रभाणाधीनः?'-सर्वार्थ सि० १॥६ 
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है कि वह भिन्न-भिन्न समयोंमें अमुक-अमुक इन्द्रियोंके ग्राह्म विभिन्न 
गुणोंके द्वारा पूरी वस्तुको जाननेका प्रयास करता है। जो गुण जिस 
समय इन्द्रियज्ञानका विषय होता है उस गुणकी मुख्यता इतनी 
ही है कि उसके द्वारा पूरी वस्तु ग्रह्ीत हो रही है । यह नहीं कि. 
उसमें रूप मुख्य हो ओर रसादि गोण, किन्तु रूपके छोरसे.समस्त 
वस्तुपट देखा जा रहा है। जब कि नयसें रूप मुख्य होता है 
ओर रसादि गोण । नयमें वही घर्म प्रधान बनकर अनुभवका 
विषय होता है, जिसकी विवज्ञा या अपेक्षा होती है । नय प्रमाण 
के द्वारा गुहीत समस्त ओर अखण्ड वस्तुको खण्ड खण्ड करके. 
उसके एक एक देशको मुख्य रूपसे ग्रहण करता है । प्रमाण घटको 
“घटोड्यम्‌” के रूपमें समग्रका समग्र जानता है जब कि नय 
८८रूपं घट:? करके घड़ेको केवल रूपकी दृष्टि देखता है । 'रूपवान्‌ 
घट इस प्रयोगमें यद्यपि एक रूप गुणकी प्रधानता दिखती हे 
परन्तु यदि इस वाक्यमें रूपके-द्वारा पूरे घटकों जाननेका अभिप्राय 
है तो यह वाक्य सकलादेशी है ओर यदि केवल घटके रूपको 
ही जाननेका अभिप्राय है तो बह मात्र रूपग्राही होनेसे विकलादेशी 
हो जाता है । 

इस तरह सामान्यतया जेन परम्परामें ज्ञानकों ही प्रंमाका करण 
माना है। वह प्रमाशज्ञान सम्पूर्ण बस्तुको ग्रहण करता है । उसमें 
विभिन्न लक्षण. ने सीमान्‍्यका स्वसंवेदित्व ह धर्म भी रहता 
है। प्रमाण होनेसे उसे अविसंबादी भी अवश्य 
ही होना चाहिए। विसंवाद अर्थात्‌ संशय विपयंय ओर अनध्य- 
वसाय । इन तीनों विसंवादोंसे रहित अविसंबादी सम्यग्ज्ञान 
प्रमाण होता हे। आचायें 'समन्तभद्र ओर सिद्धस्ेनके अ्रमाण 


१ “स्वपरावभासकं यथा प्रमाणुं भुवि बुद्धिलल्ुणम । 
-बृहत्स्व० छछो० ६३ 
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'लक्षणमें *स्वपरावभासकः पद प्रयुक्त हुआ है। 'समन्तभद्रने उस 
तत्त्वज्ञानकों भी प्रमाण कहा है. जो एक साथ सबका अवभासक 
होता है। इस लक्षणमें केवल स्वरूपका निर्देश है। अकलंक' 
ओर माणिक्यनंदीने प्रमाशकों अनधिगतार्थत्राहा और अपूर्बा्थे- 
व्यवसायी कहा हे,. परन्तु” विद्यानन्दका स्पष्ट मत हे कि ज्ञान 
चाहे अपूर्व पदार्थंको जाने या गृहीत अथको, बह स्वाथ्थंव्यवसा- 
यात्मक होनेसे प्रमाण ही है | ग्रहीतआहिता कोई दूषण नहीं है । 
अकलंकदेवने अविसंवादको प्रमाणताका आधार मानकरके 
एक विशेष बात यह कही है कि-हमारे ज्ञानोंमें प्रमाणता ओर 
अप्रमाणताकी संकीणे स्थिति है | कोई भी ज्ञान 
एकान्तसे प्रमाण या अग्रमाण नहीं कहा जा 
सकता । इन्द्रियदोषसे होनेवाला हिचन्द्रज्ञान 
भी चन्द्रांशमें अविसंवादी होनेके कारण प्रमाण है पर द्वित्व 
अंशमें विसंवादी होनेके कारण अग्रमाणु । पवत पर चन्द्रमाका 
दिखना चन्द्रांशमें ही प्रमाण है, पर्वतस्थितरूपमें नहीं | इस तरह 
हमारे ज्ञानोंमें ऐकान्तिक प्रमाणता या अग्रमाणताका निर्णय नहीं 
किया जा सकता। तब व्यवहारमें किसी ज्ञानको प्रमाण या 


अपचविसंवादकी 
प्रायिक स्थिति 


१ “प्रमाण स्वपराभासि ज्ञानं बाघविबजितम्‌ ॥7? 
“न्यायावता० #ठ० १ 
२ “तज्ञानं प्रमाण तेयुगपत्‌ सर्वभासकम्‌ |”-श्राप्तमी श्लो ० १०१ 
३ “प्रमाणमविसंवादिजशञानमनधिगतार्थाधिगमलक्षणलात्‌ |? 
ः -अष्टश०, अष्टसह० प्रृ० १छप्‌ 
“(स्वापूर्वारथव्यवसायात्मकं शान प्रमाणम्‌ ।”-परीक्षामुख ११ 
४ “ग्रहीतमग्रद्दीत॑ वा यदि स्वाथ व्यवस्यति। 
तन्‍न लोके न शास््रेषु विजहाति प्रमाणताम ॥” 
क्‍ -तत्त्वाथछो० १ १० ७८ 
श्फ 


२७४ .. जैनदशन: 


अपग्रमाण कहनेका क्‍या आधार माना जाय ९७ इस प्रशनका 
उत्तर यह हैं कि-ज्ञानोंकी प्रायः साधारण स्थिति होने पर भी 
जिस ज्ञानमें अविसंबादकी बहुलता हो एछसे प्रमाण माना जाय 
तथा विसंबादकी बहलतामें अप्रमाण। जसे कि इत्र आदिके पुद्गलों 
में रूप, रस, गन्ध ओर स्पशे रहने पंर भी मन्ध गुणकी उत्कटताके 
कारण उन्हें “गन्ध द्रव्यः कहते हैं, उसी तरह अविसंवबादकी बहलता 
से प्रमाण व्यवहार हो जायगा । अकलंक देवके इस विचारका एक 
ही कारण माल्म होता है कि उनके मतसे इन्द्रियजन्य ज्ञायोपशमिक 
ज्ञानोंकी स्थिति पूर्ण विश्वसनीय नहीं मानी जा सकती। स्वत्प- 
शक्तिक इन्द्रियोंकी विचित्र रचनाके कारण इन्द्रियोंके द्वारा प्रति- 
भासित पदाथ अन्यथा भी होता है । यही कारण है कि आगमिक 
परम्परामें इन्द्रिय और मनोजन्य मतिज्ञान और श्रतज्ञानकों प्रत्यक्ष 
न कहकर परोक्ष ही कहा गया है। अकलंकदेवके इस विचारकों 
उत्तरकालीन दाशनिकोंन अपनाया हो यह नहीं मालूम होता, पर 
स्वयं अकलंक इस विचारकों आप्रमीमांसाकी टीका अष्टशर्ती' 
जघीयस्रय स्ववृत्ति ओर सिद्धि विनिश्चयमें दृढ़ विश्वासके साथ 


१ “येनाकारेण तत्त्वपरिच्छेदः तदपेक्ञया ग्रामाण्यमति | तेन 
प्रत्यज्षतदाभासयोरपि प्रायशः संकीर्आमाण्येतरस्थितिरुननेतव्या | प्रसिद्धा- 
नुपहतेन्द्रियद्ष्टेयप चन्द्रकांदिधु॒ देशप्रत्यासत्त्याद्रभूताकारावभासनात्‌ | 
तथोपहताह्लादेरपि संख्यादिविसंवादेडति चन्द्रादिस्वभावतत््वोपलम्मात्‌ | 
तत्प्रकर्षा पेक्षया व्यपदेशव्यवस्था गन्धद्गव्यादिवत्‌ । 

$...3 -अ्रष्टश०, अष्टसह० पृ० २७७ । 

२ “तिमिराद्यप्लवज्ञानं चन्द्रादावविसंवादर्क प्रमाणं यथा तत्संख्यादो 

विसंवादकत्वादप्रमाणुं प्रमाणेतरव्यवस्थायास्तल्‍्लक्षुणत्वात्‌ ।? 
द “लघी० स्व० छो० २२ । 

३ 5थयया यत्रायिसंवादस्तथा तत्र ग्रमाणता ।” -सिद्धिवि० १२० 
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उपस्थित करते हैं । क्‍ 

वोद्ध परंपरामें ज्ञानकों स्वसंवेदी स्वीकार तो किया है परंतु 
प्रमाके करणके रूपमें सारूप्य, तदाकारता या योग्यताका निर्देश' 
बल मिलता है। ज्ञानगत योग्यता या ज्ञानगत सारूप्य 
पमाण नहीं. “पे ज्ञान स्वरूप ह्दी हे, अतः परिणमनमें कोई 

विशेष अन्तर न होने पर भी ज्ञानका पदार्थाकार होना 
एक पहेली ही है? “अमूर्तिक ज्ञान मूर्तिक पदार्थोंके आकार 
केसे होता है ? इस प्रशनका पुष्ट समाधान तो नहीं मिलता । 
ज्ञा नके ज्ञेयाकार होनेका अथ इतना ही हो सकता है छि वह उस 
ज्ञेयको जाननेके लिए अपना व्यापार कर रहा है| फिर, किसी भी 
ज्ञानकों वह अवस्था जिससें ज्ञेयका प्रतिभास हो रहा है प्रमाण ही 
होगी यह निश्चित रूपसे नहीं कहा जा सकता। सीपमें चाँदीका 
अतिभास करनेवाला ज्ञान यद्यपि उपयोगकी इृश्टिसे पदार्थाकार हो 
रहा है पर प्रतिभासके अनुसार बाह्यार्थकी प्राप्ति न होनेके कारण 
'डसे प्रमाण कोटिमें नहीं डाला जा सकता। संशयदिज्ञान भी तो 
आश्िर पदार्थाकार हांते ही हैं।... पे 

इस तरह जेनाचारयोके द्वारा किये गये प्रमाणके विशभिन्‍्त 
लक्षणोंसे यह फल्नित होता है कि ज्ञानकों स्वसंवेदी होना चाहिए । 
वह ग्रृह्दीतग्राही हो या अपूृर्वार्थत्राहा, पर अविसंबादी होनेके 
कारण प्रमाण हे । उत्तर कालीन जैन' आधचायोंने प्रमाणका 


१ स्वसंवित्तिः फल चात्र तद॒पादर्थनिश्वयः । 
विधयाकार एवास्य प्रमाण तेन मीयते ॥? -प्रमाणुसम्ु ० पृ० २४ 
“प्रमाण तु सारूप्यं योग्यतापि वा |!-तत्वसं० छो० १३४४ | 
२ “सम्यगथनिर्णय; ममाणम्‌ ।??-प्रमाणमी० ११२ 
“सम्यरशांन प्रमाणम्‌ |”? -न्यायदी०-पु० ह 


२७६ - जैनदंशन . 


असाधारण लक्षण करते समय केवल 'सम्यगज्ञानः और 'सम्यगर्थ- 
निर्णय” यही पद पसन्द किये हैं। प्रमाणके अन्य लक्षणोंमें पाये 
नेवाले निश्चित, बाधवर्जित, अदुष्टकारणजन्यत्व, लोकसम्म- 
तत्व, अव्यभिचारी और व्यवसायात्मक आदि विशेषण 'सम्यकः 
इस एक ही सर्वावगाही विशेषणपदसे ग्ृहीत हो जाते हैं । अनि- 
दिचित बाधित दृष्टकरणजन्य लोकबाधित व्यभिचारी अनिखों- 
यात्मक सन्दिग्ध विपयेय और अव्युत्पन्न आदि ज्ञान 'सम्यकः 
की सीमाकों नहीं छू सकते। सम्यरज्ञान तो स्वरूप ओर 
उत्पत्ति आदि सभी दृष्टियोंसे सम्यक ही होगा। उसे अविसंबादी 
या व्यवसायात्मक आदि किसी शब्द्से व्यवहारमें ला सकते हैं । 


प्रमाण शब्द चू कि करण साधन है, अत: कर्ता प्रमाता, कर्मे 
प्रमेय ओर क्रिया ग्रमिति, प्रमाण नहीं होते। प्रमेयका प्रमाण न 
होना तो स्पष्ट हे । प्रमिति, प्रमाण ओर ग्रमाता द्रव्यदृष्टिसे यद्यपि 
अभिन्‍न मालम होते हें परन्नु पर्यायकी दृष्टिसे इन तीनोंका 
परस्परमें भेद स्पष्ट है । यद्यपि वही आत्मा प्रमिति क्रियामें व्याप्त 
होनेके कारण ग्रमाता कहलाता है ओर वह क्रिया प्रमिति: फिर भी 
प्रमाण आत्माका वह स्वरूप है जो प्रमिति क्रियामें साधक- 
तम करण होता हे। अतः श्रमाणविचारमें वही करणभूत 
पर्याय ग्रहण की जाती है । ओर इस तरह प्रमाणशब्दका करणाथ्थ॑ंक 
ज्ञान पदके साथ सामानाधिकरण्य भी सिद्ध हो जाता है। 


. वृद्ध नेयायिकोंने ज्ञानात्मक ओर चअज्ञानात्मक दोनों प्रकारकी 
सामग्रीकों प्रसाके करण रूपमें स्वीकार किया है। उनंक्रा कहना 





१ “अव्यंमिचारिणीमसन्दिग्वामथोपलब्धि विद्धती बोधाबोधस्वभावाः 
सामग्री प्रमाणम्‌ |-न्यायमं० ए० १२। 


प्रमाणमीमांसा के २3७ 


है कि अर्थोपलब्धिरूप कार्य सामग्रीसे उत्पन्न होता है 
ओर इस सामग्रीमें इन्द्रिय, मन, पदाथे, प्रकाश आदि 
प्रमाण नहीं अज्ञानात्मक वस्तुएँ भी ज्ञानके साथ काम करती हैं। 
अन्वय और व्यतिरेक भी इसी सामग्रीके साथ ही मिलता है। 
सामग्रीका एक छोटा भी पुरजा यदि न हो तो सारी मशीन बेकार हो 
जाती है | किसी भी छोटेसे कारणुके हटने पर काय रुक जाताहेँ ऑर 
सबके मिलने पर ही उत्पन्न होता है तब किसे साधकतम कहा जाय १ 
सभी अपनी अपनी जगह उसके घटक हैं ओर सभी साकल्य- 
रूपसे प्रमाके करण हैं | इस सामग्रीम वे ही कारण सम्मिलित 
हैं जिनका कार्यके साथ व्यतिरेक मिलता है। घट ज्ञानमें प्रमेयकी 
जगह घट ही शामिल हो सकता है पट आदि नहीं । इसी तरह 
जो परम्परासे कारण हैं वे भी इस सामग्रीसें शामिल नहीं 
किये जाते । 

जैन दाशनिकोंने सामान्यतया सामग्री की कारणता स्वीकार 
करके भी वृद्ध नेयायिकोंके सामग्रीप्रामाण्यवाद या कारकसाकल्य 
की प्रमाणताका खण्डन करते हुए स्पष्ट लिखा हैं क्ति ज्ञान को 
साधकतम करण कहकर हम सामग्रीकी अनुपयोगिता या व्यथथता 
सिद्ध नहीं कर रहे हैं, किन्तु हमारा यह अभिप्राय है कि-उन्द्रियादि- 
सामग्री ज्ञान की उतलत्तिमें तो साक्षात्‌ कारण हाता हैं, पर श्रमा 
अर्थात्‌ अर्थोपलब्धिमें साधकतम करण तो उत्पन्न हुआ ज्ञान ही हो 
सकता है। दूसरे शब्दोंमें शेष सामग्री ज्ञानको उत्पन्न करके ही कृताथ 
हो जाती हे, ज्ञानको उत्पन्न किये तिना वह सीधे अरथॉपलब्धि नहीं 
करा सकती | वह ज्ञानके द्वारा ही अर्थात्‌ ज्ञानसे व्यवहित होकर ही 


१ “तस्याशानरूपस्थ प्रमेया थंवत्‌ स्वपरपरिच्छित्ती साधकतमत्वाभावतः 
प्रमाणत्वायोंगात्‌ । तत्परिच्छित्ती साधकतमत्वस्य अज्ञानविरोधिना ज्ञानेन 
व्याप्तत्वात्‌ ।!-प्रमेयक० परृ० ८ । 


सामग्री 


श्ष्द जेनदर्शन 


: अर्थोपलब्धिमें कारण कही जा सकती है, साक्षात्‌ नहीं। इस तरह 
परम्परा कारणोंकों यदि साधकतम कोटिमें लेने लगें; तो जिस 
आहार या गायके दूधसे इन्द्रियोंको पृष्ठ मिलती हे उस आहार ओर 
दूध देनेवाली गाय को भी अर्थोपलब्धिमें साधकृतम कहना होगा, 
ओर इस तरह कारणोंका कोई प्रतिनियम ही न रह जायगा | 
यद्यपि अर्थोपलब्धि और ज्ञान दो प्रथक वम्तुएँ नहीं हें 

फिर भी साधनकी दृष्टिसे उनमें पर्याय और पयायीका भेद है ही । 
प्रमा भावसाधघन है ओर वह प्रमाशणका फल है, जब कि ज्ञान करणु- 
साधन हैं ओर स्वयं करणभूत-प्रमाण है । अवशिष्ट सारी सामग्री 
का उपयोग इस प्रमाणभूत ज्ञान को उत्पन्न करनेमें होता है यानी 

सामग्रो ज्ञान को उत्पन्न करती है और ज्ञान जानता हू । यदि ज्ञान 
की तरह शेब सामग्री भी स्वभावत्तः जाननेबाली होती तो डसे भी 

ज्ञानके साथ 'साधकतस? पदपर बैठाया जा सकता था ओर ग्रमाण 
संज्ञा दी जा सकती थी। वह सामग्री युद्धबीरकी जननी हो सकती 
है स्वयं योद्धा नहीं। सीधीसी बात हे कि-प्रसिति चू कि चेत्तनात्मक 
है ओर चेतन का धर्म है, अतः उस चेतन क्रियाका साधकतम 
चेतनधमं ही हो सकता हे । वह अज्ञान को हटान वाली है, अतः 
उसका साधकतम अज्ञानका विरोधी ज्ञान ही हो सकता हे, 
अज्ञान नहीं । 

इसी तरह' सांख्यसम्मत इन्द्रियोंका व्यापार भी प्रमाण नहीं 

माना जा सकता; क्योंकि व्यापार भी इन्द्रियोंकी 
तरह अचेतन ओर अज्ञान रूप ही होगा, ज्ञानात्मक 
नहीं। ओर अज्ञानरूप व्यापार प्रमामें साधकतम न 
प्रमाण नहीं होनेसे प्रमाण नहीं हो सकता, . अतः सम्यगज्ञान ही 

एकान्त रूपसे प्रमाण हा सकता हे, अन्य नहीं । 


१ देखो योगद० व्यास्मा० प्रृ० २७। 


इच्द्रिय - 
व्यापार भी 
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प्रमाण जिस पदार्थकों जिस रूपमें जानता हे उसका उसी 
रूपमें प्राप्त होना यानी ग्रतिभात विषयका अव्यभिचारों होना 
प्रामाण्य. *मण्य कहलाता है । यह प्रमाणका धर्म है। इसकी 
उत्पत्ति उन्हीं कारणोंसे होती हे ज्ञिन कारणोंसे 
प्रमाण उत्पन्न होता है। अप्रामाण्य भी इसी तरह 
अप्रमाणके कारणोंसे ही पेदा होता है| प्रामाण्य हो या अप्रामाण्य 
उसकी उत्पत्ति परसे ही होती है । श्ञप्ति अभ्यास दशामें स्वतः 
ओर अनभ्यास दशामें किसो स्वत्तःप्रमाणमूत ज्ञानान्तरसे यानी 
परतः हुआ करती है । जेसे जिन स्थानोंका हमें परिचय है. उन 
जलाशयादिमें होनेबाला जल्नज्ञान या मरीचिज्ञान अपने आप 
अपनी प्रमाणता ओर अप्रमाणता बता देता है, किन्तु अपरिचित 
स्थानोंमें होनेवाले जलज्ञानकी प्रमाणताका ज्ञान “पनहारियोंका 
पानी भरकर लाना, मेंढकोंका टरराना या कमलकी गन्धका 
आनाः आदि जलके अविनाभावी स्वतश्प्रमाणभूत ज्ञानोंसे ही 
होता है । इसी तरह जिस वक्ताके गुण-दोबोंका हमें परिचय हे 
उसके बचनोंकी प्रमाणता ओर अप्रमाणता तो हम स्वतः जान 
लेते हैं, पर अन्यके वचनोंकी प्रमाणताक्े लिए हमें दसरे संवाद आदि 
कारणोंकी अपेक्षा होती है । 


ग्रिमांसक वेदकों अपोरुषेय मानकर उसे स्वतः प्रमाण कहते हैं । 
उसका ग्रधान कारण यह है कि वेद, धर्म ओर उसके नियम 
उपनियमोंव ग्रेतिपादन करने वाला है। धर्मादि अतीन्द्रिय हैं । 
किसी पुरुषर ज्ञानका इतना विकांस नहीं हो सकता जो वह 
अतीन्द्रियदर्शी हो सके। यदि पुरुषोंमें ज्ञानका प्रकर्ष या उनके 
अनुभवोंको अतीन्द्रिय साक्षात्कारका अधिकारी माना जाता है तो 


विचार 








१ ध्तत्परामाण्यं स्वतः परतश्र । '-परीक्ष|मुख ११३ 
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परिस्थितिविशेषमें धर्मादिके स्वरूपका विविध ग्रवार ते विवेचन ही 
नहीं, निर्माण भी संभव हो सकता हैं, ओर इस तर& वेदके निर्बाध 
एकाधिकारमें वाधा आ सकती है। वक्ताके गुणोंसे बचनोंमें 
ग्रमाणता आती है और दोषोंसे अग्रमाणता, इस स्वेसान्य- 
सिद्धान्तकों स्वीकार करके भी मीमांसकने वेदकों दोषोंसे मुक्त 
अर्थात्‌ निर्दोष कहनेका एक नया ही तरीका निकाला। उसने 
कहा कि-शब्दशे दोष वक्ताके अधीन होते हैं ओर उनका अभाव॑ 
यद्यपि साधारणतया वक्ताके गुणोंसे ही होता है किन्तु यदि वक्ता 
ही न माना जाय तो निराश्रय दोषोंकी सम्भावना शब्दमें नहीं 
रह जाती । इस तरह जब इटाब्दसें वक्ताका अभाव मानकर 
दोषोंकी निश्वक्ति कर दी गद्टे और उन्‍हें स्वतः प्रमाण मान लिया 
गया तब इसी पद्धतिकों अन्य प्रमाणोंमें भी लगाना पड़ा ओर 
यहाँ तक कल्पना करना पड़ी कि गुण अपनेमें स्वतन्त्र वस्तु ही नहीं 
हें किन्तु वे दोषाभावरूप हें। अतः अपग्रमाणता तो दोषोंसे 
आती है पर अमाणुता दोषोंका अभाव होनेसे स्वतः आ जाती 
है। ज्ञानको उत्पन्न करनेबाले जो भी कारण हें उनसे प्रमाणता 
तो उत्पन्न होती है पर अग्रमाणतामें उन कारणोंसे अतिरिक्त “दोष? 
भी अपेक्षित ह ते हैं। यानी निर्मलता चत्ष आदिका स्वरूप है 
स्वरूपस अतिरिक्त कोई गुण नहीं हे । जहाँ अतिरिक्त दोष मिल 
जाता है, वहाँ अप्रमाणता दोषकृत होनेप्ते परतः होती है और 
जहाँ दोषकी सम्मावना नहीं हे वहाँ प्रमाणुता स्वतः ही आती 
शब्द्मे भी इसी तरह स्वतः ग्रामाण्य स्वीकार करके जहाँ वक्ताके 
दोष आ जाते हैं वहाँ अग्रमाणता दोषग्रयुक्त होनेसे परतः मानी 
जाती है । 

मीमांसक इंश्वरवादी नहीं हैं, अतः वेदकी प्रमाणता ईइवबर- 
मूलक तो वे मान ही नहीं सकते थे। अतः उनके सामने एक ही 


प्रमाणमीमांसा र्ट्श 


मार्ग रह जाता हे ओर वह है वेदकों स्वत५्प्रमाण माननेका। 


नेयायिकादि' वेदकी प्रमाणता उसके इंह्वरकत्त क होनेसे परतः 
ही मानते हैं । 

आचाय शान्तरक्षित' ने बोद्धोंका पक्त अनियमवाद? के रूपमें 
रखा है। वे कहते हें-'प्रामाण्य और अगप्रामाण्य दोनों स्वतः, 
दोनों परतः, ग्रामाण्य स्वतः अप्रामाण्य परतः और अप्रामाण्य 
स्वतः प्रामाण्य परत: इन चार नियम पत्षोंसे अतिरिक्त पाँचवाँ 
अनियम पक्ष? भी हे जो प्रामाण्य और अप्रासाण्य दोनोंको 
अवस्था विशेषमें स्वतः ओर अवस्था विशेषमें परत: माननेका है । 
यही पक्ष बोद्धोंको इष्ट है। दोनोंको स्वतः साननेका पक्ष सर्वे- 
दरशोन संग्रह” में सांख्यके नामसे तथा अप्रामाण्यकों स्वतः और 
प्रामाण्यकों परतः साननेका पक्ष बोद्धके नामसे उल्लिखित हे, पर 
उनके मूल मंथोंमें इन पक्षोंका उल्लेख नहीं मिलता। 

नेयायिक दोनोंको परतः मानते हैं-संवादसे प्रामाण्य ओर 
बाधक प्रत्ययसे अग्रामाण्य आता है। जेन जिस वक्ताके गुणोंका 
प्रत्ययः है उसके वचनोंको तत्काल स्व॒तःप्रमाण कह भी दें, 
पर शब्दकी प्रमाणता गुणोंसे ह आती हे यह सिद्धान्त निरफवाद 





१ पगमायाः परतन्जत्वात्‌ |” -न्यायकुसुमाजझ्ञल २।१ 
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छत्वात्‌ू । तथाहि उमयमप्येतत्‌ किश्वित्‌ स्वतः किश्वित्‌ परत इति 
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है। अन्य प्रमाणोंमें अभ्यास ओर अनभ्याससे प्रामाण्य ओर 
अप्रामाण्यके स्प्रतः और परतः का निश्चय होता है । 


मीमांसक यद्यपि प्रमाणकी उत्पत्ति कारणोंसे मानता हे पर 
उसका अम्िप्राय यह है कि जिन कारणोंसे ज्ञान उत्पन्न होता हे 
उससे अतिरिक्त किसी अन्य कारणकी, प्रमाणताकी उत्पत्तिमें 
अपेक्षा नहीं होतीं। जैनका कहना है कि इन्द्रियादि कारण या 
तो गुणवाले होते हैं या दोषवाले; क्योंकि कोई भी सामान 
अपने विशेषोंमें ही प्राप्त हो सकता है। कारणसामान्य भी या 
तो गुणवान कारणोंमें मिलेगा या दोषवान्‌ कारणों में। अतः 
यदि दोषवान कारणोंसे उत्पन्न होनेके कारण अग्रामाण्य परत: 
माना जाता है तो गुणवान्‌ कारणोंसे उत्पन्न होनेसे प्रामाण्यको 
भी परतः ही मानना चाहिये। यान्नी उत्पत्ति चाहे प्रामाण्यकी हो 
या अग्रग्माण्यकी हर हालतमें वहपरतः ही होगी। जिन कारणोंसे 
प्रमाण या अग्रमाण पेदा होगा, उन्हीं कारणोंसे उनकी अमाणता 
ओर और अग्ममाणता भी उत्पन्न हो ही जाती है। प्रमाण 
ओर प्रमाणताको उत्पत्तिमें समयभेद नहीं हे। ज्ञप्ति ओर 
प्रवृत्तिके सम्बन्ध्में कहा जा चुका है कि वे अभ्यास दशामें स्वत्त: 
ओर अनशभ्यास दशामें परतः होतीं है । 

वेदकों स्वत३ ग्रामाण्य माननेके सिद्धान्तने मीमां सकको 
शब्दसात्रके नित्य माननेकी ओर प्रेरित किया; क्योंकि यदि 
शब्दके अनित्य माना जाता है तो शब्दात्मक वेदकों भी कृभी न 
कभी किसी वक्ताके मुखसे उत्पन्न हुआ मानना पड़ेगा, जो कि. 
उसकी स्वतः प्रमाणताका विधातक सिद्ध हो सकता है । वक्ताके 
मुखसे एकान्ततः जन्म लेनेबाले साथंक. भाषात्मक शब्दोंको भी 
नित्य ओर अपोरुषेय कंहना युक्ति और अनुभव दोनोंसे विरुद्ध 
हे। परम्पपा ओऔर सनन्‍्ततिकी दृष्टिसे भले ही भाषात्मक शब्द 


प्रमाणमीमांसा .. शपरे 


अनादि हो जाँय पर ततततसमयोंमें उत्पन्न होनेवाले शब्द तो 
उत्पत्तिके वाद ही नष्ट हो जाते हैं | शब्द तो जलकी लहरके समान 
पोद्गलिक वातावरणमें उत्पन्न होते हैं और नष्ट होते हैं, 
अतः उन्हें नित्य नहीं माना जा सकता। फिर उस वेदको, 
जिसमें अनेक राजा, ऋषि, नगर, नदी और देश आदि अनित्य 
ओर सादि पदार्थोके नाम आते हैं, नित्य अनादि और 
अपोरुषेय कहकर स्वतः प्रमाण केसे माना जा सकता है ९ 


प्रमाणता या अग्रमाणता सर्वप्रथम तो परतः ही ग्रहीत होती 
हैं, आगे परिचय और अभ्यासके कारण मले ही वे अवस्था- 
विशेषसें स्वतः हो जायें । गुण और दोष दोनों वस्तुके ही घम 
हें । वस्तु या तो गुणात्मक होती है या दोषात्मक। अतः 
गुणकों 'स्वरूप' कहकर उसका अस्तित्व नहीं उड़ाया जा सकता | 
दोनोंकी स्थिति वराबर होती है। यदि काचकामलादि दोष हें तो 
निर्मलता चक्ुका गुण हैं। अतः गुण ओर दोष रूप कारणोंसे 


उत्पन्न होनेके कारण प्रमाणता ओर अग्रमाणता दोनों ही परतः 
सानी जानी चाहिए । 

एक हो प्रमेयमें अनक प्रमांणोको ग्रवृत्षिकों प्रमाण सम्प्लवः कहते 
हैं। वोद्ध पदार्थोको क्षणिक मानते हैं। उनका यह भी सिद्धान्त 
पमाण संज्वव _. के ज्ञान अथंजन्य होता है । जिस विवज्ञित पदार्थसे 
कोइ एक प्रत्यक्षज्ञान उत्पन्न हुआ है, वह पदार्थ दूसरे 
क्षण में नियम से नष्ट हो जाता है, इसलिए किसी भी 
अथर्मे दो ज्ञानोंकी ग्रवृत्तिका अवसर ही नहीं हैं। बोढ़ोंने प्रमेयके 
दो भेद किये हँ-एक विशेष ( स्वलक्षण ) और दूसरा सामान्य 
( अन्यापोह )। विशेषपदार्थशों विबय करनेवाला प्रत्यक्ष है ओर 
सासान्यको जानने वाले अनुमानादि विकल्पज्ञान । इस तरह 


विचार 
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प्रमेयद्वेविध्यसे प्रमाण ह्वेविध्यकी नियत व्यवस्था होनेसे कोई भी 
प्रमाण जब अपनी विषयमयादाकों नहीं लॉब सकता तब विजा- 
'तीय प्रमाणकी तो स्वनियत विषयसे भिन्न प्रमेयमें प्रवृत्ति ही नहीं 
हो सकती | रह जाती है सजातीय प्रमाणान्तरके संप्लबकी बात, 
सो द्वितीय क्षणमें जब बह पदाथ ही नहीं रहता तब संप्लवकी - 
चर्चा अपने आप ही समाप्त हो जाती है । 
जैन पदाथको एकान्त क्षरशिक न मानकर उसे कथख़ित्‌ नित्य 
आर सामान्यविशेषात्मक मानते हैं। यही पदार्थ सभी ग्रमाणोंका 
विषय होता है । वस्तु अनन्त धर्मेबाली हे। अमुक ज्ञानके द्वारा 
चस्तुके अमुक अंशोंका निश्चय होने पर भी अग्बहीत अंशोंकों 
जाननेके लिये प्रमाणशान्तरकों अवकाश है ही। इसी तरह जिन 
ज्ञात अंशोंकां संवाद हो जानेसे निश्चय हो चुका हे उन अंशोंमें 
भले ही प्रमाणान्तर कुछ विशेष परिच्छेद न करें पर जिन अंशोंमें 
असंबाद होनेके कारण अनिश्चय या विपरीत निश्चय है, उनका 
निश्चय करके तो प्रमाणान्तर विशेष॑परिच्छेक होने से प्रमाण ही 
हाता हं। अकलंक देवने प्रमाणके लक्षणमें “अनधिगताथ ग्राही? 
पद [दिया हैं, अतः अनिश्चित अंशके निश्चयमें या निश्चितांशमें 
उपयोग विशेष होने पर ही प्रमाणसंप्लब स्वीकार किया 
जाता हैं, जब कि नंयायिकने प्रमाणके लक्षणमें ऐसा कोई 
पद नहीं रखा है, अतः उसकी दृष्टिसे वस्तु गृहीत हो या अग्रहीत, . 
यदि इन्द्रियांदि कारणकलाप मिलते हें तो प्रमाणक्री प्रवृत्ति 
अवश्य हो होगी। डपयोगविशेष हो या न हो, कोई भी ज्ञान 


१ मान द्विविध विषयद्वेविध्यात्‌'-प्रमाणवा० २१ 
२ 'उपयोगविशेषस्यामावे प्रमाणसंप्लवस्य|नम्युपगमात्‌ ।”” 
द >अषप्टसह ० पृ० ४ 


प्रमाणमीमांखा सदर. 


इसलिए अप्रमाण नहीं हो सकता कि उसने ग्रहीतकों ग्रहण किया 
हे। तात्पयं यह कि नैयायिकको प्रत्येक अवस्थामें प्रमाणसंप्लब 
स्वीकृत हे 

जन परंपरामें अवग्रहादि ज्ञानोंके ध्रव ओर अप्भव भेद 
भी किये हें। प्रवका अर्थ हे जेसा ज्ञान पहले होता हे वेसा 
ही बादमें होना । ये धरवावग्रहादि प्रमाण भी हें। अतः 
सिद्धान्त दृष्टिसे जेन अपने नित्यानित्य पदार्थमें सज्ञातीय या 
विजातीय ग्रमाणोंकी ग्रवृत्ति ओर संवादके अधारसे उनकी 
प्रसाणताकी स्वीकार करते ही हें। जहाँ विशेषपरिच्छेद होता. 
है वहाँ तो प्रमाणता है ही, पर जहाँ विशेषपरिच्छेद नहीं भी 
हो, पर यदि संबाद है तो ग्रसमाणताकों कोई नहीं रोक सकता । 
यद्यपि 'कहीं ग्ृहीत-ग्राही ज्ञानको प्रमाणाभासमें गिनाया है, पर 
ऐसा ग्रमाणके लक्षणमें “अपूर्वाथ/ पद या “अनधिगत? विशेषण 
देनेके कारण हुआ हे । बस्तुतः ज्ञानकी प्रमाणताका आधार 
अविसंवाद या सम्यसज्ञानत्व ही है, अपुवाथग्राहित्व नहीं। 
पदार्थके नित्यानित्य होनेके कारण उसमें अनेक प्रमाणोंकी 
प्रवृत्तिका पूरा पूरा अबसर है । द 

प्राचीन कालसे ग्रमाणके प्रत्यक्ष और परोक्ष ये दो भेद 
निर्विवाद रूपसे स्वीकृत चले आ रहे हैं। आगमिक परिमाषामें 

. आत्ममात्रसापेक्ष ज्ञानको अत्यक्ष कहते हैं, और 
प्रमाणके में इन 

है जिन ज्ञानोंमें इन्द्रिय, मन ओर प्रकाश आदि पर 

भेई. साधनोंकी अपेक्षा होती हे वे परोक्ष हैं| प्रत्यक्ष और 
परोक्षुकी यह परिभाषा जैन परंपराकी अपनी हे। उसमें प्रत्येक 
१ परीक्षामुख ६॥१। 
२ “जं परदो विण्णाणु तं तु परोक्‍्खत्ति भशणिदमत्थेसु । 

ज॑ केवलेण णादं हवदि हु जीवेण पत्वंक्ख ॥?-प्रवचनसार गा ० ४८. 


स्द्द : जैनदरशन 


बस्तु अपने परिशमनमें स्वयं उपादान होती हँ। जितने पर- 
निर्मित्तक परिशमन हैं, वे सब व्यवहारमूलक हैं । जो मात्र स्वजन्य 
हैं. वे ही परमार्थ हैं ओर निर्चयनयके थविषय हैं। ग्रत्यक्ष और 
परोक्षके लक्षण ओर विभाजनमें भी यही दृष्टि काम कर रही हैं 
ओर उसके निर्वाहके लिए अक्ष शब्दका अथ' आत्मा किया 
गया हैँ। प्रत्यक्ष शब्दका प्रयोग जो लोकमें इन्द्रियप्रत्यक्ष॒के 
अर्थ देखा जाता है उस्ते सांव्यवह्ारिक संज्ञा दी गई है, यद्यपि 
आगमिक परमाथ व्याख्याके अनुसार इन्द्रियजन्य ज्ञान परसापेक्ष 
होनेसे परोक्ष हे; किन्तु लोकव्यबहारकी भी उपेक्षा नहीं को जा 
सकती थी। जेन दृष्ट्रिमें उपादानयोंग्यता पर ही विशेष भार 
दिया गया है। निमित्तसे यद्यपि उपादानयोग्यता विकसित 
होती हैँ परन्तु निमित्तसापेक्ष परिणमन उत्कृष्ट और शुद्ध नहीं 
माने जाते। इसीलिए गअत्यक्ष जेसे उत्कृष्ट ज्ञानमें उपादान आत्माकी 
ही अपेक्षा मानी है, इन्द्रिय ओर मन जेंसे निकटतम साधनोंकी 
नहीं । आत्ममात्र-सापेक्षता प्रत्यक्ष व्यवहारका कारण है और 
न्ट्रियमनोजन्यता परोक्ष व्यवह्ारकी नियासमिका हे। यह जेन 
हष्टिका अपना आध्यात्मिक निरूपण है । तात्पर्य यह कि-जो ज्ञान 


सर्वथा_ स्वावलम्वी है, जिसमें वाह्य साधनोंकी आवश्यकता 
नहीं हे वही ज्ञान प्रत्यक्ष कहलानके योग्य है, और जिसमें 


इन्द्रिय, सन और अकाश आदि साधनोंको आवश्यकता होती 
हैं, वे ज्ञान परोक्ष हें । इस तरह मूलमें प्रमाणके दो भेद होते हैं-- 
एक ग्रत्यक्ष ओर दसरा परोक्ष । 
प्रत्यक्ष प्रमाण-... 
सिद्धसेन दिवाकर' ने प्रत्यक्षका लक्षण “अपरोक्ष रूपसे 

१ “अक्ष्णोति व्याप्नेति जानातीत्वक्ष आत्मा -सर्वोर्थसि० पु० ४६ 
२  अपसयोक्षततयाथस्थ आहके शानमीदशम । व 

. अत्यक्षमितरज्ञेयं परोक्ष अहणेक्षुया कै?! -न्यायावतार श्लो० ४ 


प्रत्यक्षप्रमाणं मौमांसा . रप७ 


अथंका ग्रहण करना प्रत्यक्ष है? यह किया हे । इस लक्षणमें प्रत्यक्ष 
का स्वरूप तब तक समममें नहीं आता, जब तक कि 
परोक्ष का स्वरूप न समझ लिया जाय। अकलंक- 
देव' ने 'न्यायविनिश्चयः में स्पष्ट ज्ञानको प्रत्यक्ष कहा हे। उनके 
लक्षणमें. साकार ओर अज्जसा पद भी अपना विशेष महत्त्व रखते 
हैं . अर्थात्‌ साकारज्ञान जब अज्जसा स्पष्ट अर्थात्‌ परमाथथ रूपसे 
विशद हो तब उसे प्रत्यक्ष कहते हैं| वेशय का लक्षण अकलंक- 
देवने स्वयं लघीयस्त्रय में इस तरह किया है- 

“अनुमानाग्तिरेकेण विशेषप्रतिमासनम्‌ । 

तदवैशद्य मतं बुद्धेवेशबद्यममतः परम्‌॥ ४ ॥ 

अर्थात्‌ अनुमानादिसे अधिक नियत देश काल, ओर आकार- 
रूपमें प्रचुरतर विशेषोंके प्रतिभासन को वैशद्य कहते हैं। दूसरे 
शब्दोंमें जिस ज्ञानमें किसी अन्य ज्ञान की सहायता अपेक्षित न 
हो वह ज्ञान विशद्‌ कहलाता है । जिस तरह अनुसानादि ज्ञान 
अपनी उत्पत्तिमें. लिंगज्ञान, व्याप्तिस्मरण आदि की अपेक्षा 
रखते हैं, उस तरह प्रत्यक्षअपनी उत्पत्तिमें किसी अन्य ज्ञानकी 
आवश्यकता नहीं रखता। यही अनुमानादिसे प्रत्यक्ष में अतिरेक- 
अधिकता है । 

यद्यपि बोद्ध' भी विशदज्ञान को प्रत्यक्ष कहते हैं; पर वे केवल 
निर्विकल्पक ज्ञान को ही प्रत्यक्ष की सीमामें रखते हैं। उनका यह 
अभिप्राय है कि स्वलक्षुणवस्तु परमाथंतः शब्दशुन्य है। अत्तः 
उससे उत्पन्न होने वाला ग्रत्यक्ष भी शब्दशून्य ही होना चाहिये। 
शब्द का अर्थंके साथ कोई सम्बन्ध नहीं हे । शव्दके अभावसें भी 


लक्तुण्‌ 


१ “प्रत्यज्षलक्षणं प्राहुः स्पष्ट साकारमझ्सा?'-न्यायवि० श्लो० ३ 
२ “अ्त्यक्तं कल्पनापोढ वेद्यतेडतिपरिस्फुट्म्‌ | -तत्त्वसं० का०१२३४ 


स्प््द जेंनद्शन- 


पदार्थ अपने स्व॒रूपमें रहता है ओर पदार्थके न होने परभी यथेच्छ 
शब्दों का प्रयोग देखा जाता हैं । शब्दका अयोग संकेत ओर 
विवक्षाके अधीन है । अतः परमार्थसत्‌ बस्तुसे उत्पन्न होनेवाले 
निर्विकल्पक प्रत्यक्षमें शबव्दकी सम्भावना नहीं हैं। शब्द का ग्रयोग 
तो विकल्पवासनाके कारण पूर्वोक्त निर्विवल्पक ज्ञानसे उत्पन्न होने 
वाले सविकल्पक ज्ञानमें € होता हँ। शब्द-संसृष्टज्ञान नियमसे 
पदार्थका आहक नहीं होटा। अनेक विकल्पकज्ञान ऐसे होते हैं 

जिनके विषयमूत पदार्थ विद्यमान नहीं होते, जेसे शेखचिल्ली की 
सं राजा हूँ? इत्यादि कल्पनाओंके | जो विकल्पज्ञान निर्विकल्पकसे 
उत्पन्न होता हैं, मात्र विकल्पवासनासे नहीं, उस सबिकल्पकमें 
जो विशद्ता और अथनियतता देखी जाती है, वह उस विकस्पक्‌ 
का अपना धर्म नहीं हे, किन्तु निर्विकल्पकसे उधार लिया हुआ है । 
निविकल्पकके अनन्तर क्षणमें ही सविकल्पक उत्पन्न होता है, अतः 
निविकल्पककी विशद॒ता सविकल्पकमें प्रतिभासित होने लगती हें 
ओर इस तरह सविकल्पक भी निविकल्पककी विशदताका स्वामी 
बनकर व्यवहारमें प्रत्यक्ष कहा जाता है | 


परन्तु जेन दाशंनिक परंपरामें निराकार निविकल्पक दर्शनकों 
प्रसाणकोटिसे बहिभू त ही रखा है ओर निश्चयात्मक सविकल्पक 
ज्ञानकों ही प्रमाण मानकर विशदल्लानको प्रत्यक्षकोटिसें लिया है । 
बोद्धका निर्विकल्पक ज्ञान विषय-विषयीसन्निपातके अनन्तर होने वाले 
सामान्यावभासी अनाकार दर्शनके समान है । यह अनाकार दर्शन 
इतना निवल होता है कि इससे व्यवहार तो दूर रहा किन्तु पदार्थ 
का निश्चय भी नहीं हो पाता। अतः उसको स्पष्ट या प्रमाण 
मानना किसी भी तरह उचित नहीं हें। विशदता और निश्चयपना 
विकल्पका अपना धर्म है और वह ज्ञानावरणके क्षयोपशमके अनु- 
- सार इसमें पाया जाता है। इसी अभिप्रायका सूचन करनेके लिए 


प्रत्यज्षप्रमाण मीमांसा र्द्६ 


अकर्लंकदेवने अज्जलसा ओर साकारपद प्रत्यक्षके लक्षणमें दिये हैं । 
ज्ञिन विकल्प ज्ञानोंका विषयभूत पदाथ बाह्ममें नहीं मिलता वे 
विकल्पाभास हें, प्रत्यक्ष नहीं। जेसे शब्दशून्य निर्विकल्पकसे 
शब्दसंसष्ट विकल्प उत्पन्न हो जाता है वेसे यदि शब्दशून्य अथेसे 
भी सीधा विकल्प उत्पन्न हो तो क्या बाधा है ? यद्यपि ज्ञानकी 
उत्पत्तिम पदार्थ की असाधारण कारणता नहीं है । 

ज्ञात होता है कि-वेदकी प्रमाणताका खण्डन करनेक्े विचारसे 
बौद्धोंने शब्दका अर्थक्षे साथ वास्तविक सम्बन्ध ही नहीं माना 
ओर उन यावत शब्दसंसृष्ट ज्ञानोंका जिनका समर्थन निर्विकल्पक 
से नहीं होता, अग्रामाण्य घोषित कर दिया है, ओर उन्हीं ज्ञानोंकों 
प्रमाण माना है, जो साश्षात्‌ या परम्परासे अथंसामथ्यंजन्य हैं। 
परन्तु शब्दमात्रको अप्रमाण कहना उचित नहीं हैं। वे शब्द भले 
ही अग्रमाण हों जिनका विषयभुत अथ उपलब्ध नहीं होता 


जब आत्ममात्रसापेक्ष ज्ञानको प्रत्यक्ष माना ओर अक्ष शब्द 

का अथ आत्मा किया गया तव लोकव्यवहारसें प्रत्यक्ष रूपसे 
डे व प्रसिद्ध इन्द्रियप्रत्यक्ष ओर ॥॒ मानसप्रत्यक्षकी समस्या 
का समन्वय जेन दार्शनिकोंने एक 'संव्यवहार प्रत्यक्ष? 

सानकर किया। विशेषावश्यकभाष्य' ओर लघीयख्रय' ग्रन्थोंमें 
इन्द्रिय ओर मनोजन्य ज्ञानको संव्यवहार प्रत्यक्ष स्वीकार किया 
है | इसके कारण भी ये हैं कि-एक तो लोकव्यवहारमें तथा सभी 
इतर दर्शनोंमें यह श्रत्यक्ष रूपसे अ्सिद्ध है ओर प्रत्यक्ष॒ताके 
ग्रयोजक वशयय (निर्मलता) का अंश इसम पाया जाता हैं । इस तरह 





१ “इंदियमणोमवं जं त॑ संववहारपच्चक्खं । -विशेषा० गा० रू _ 
२ “तत्र सांव्यवहारिकम्‌ इन्द्रियानिन्द्रियप्रत्यक्षम |? 
“लघी ० स्वत ० कछो० ४ 
१६ 


२६० जैनदशन 


उपचारका कारण मिलनेसे इन्द्रिय प्रत्यक्षमें प्रत्यक्षताका उपचार 
कर लिया गया हैं | वस्तुतः आध्यात्मिक दृष्टिमें ये ज्ञान परोश्ष ही 
हैं। तत्त्वाथंसत्र ( श९३ ) में मतिज्ञानकी मति, स्म्वति, संज्ञा 
चिन्ता ओर अभिनिवोध इन पयायोंका निर्देश मिलता हे। इनमें 
मति, इन्द्रिय ओर मनसे उत्पन्न होनेवाला ज्ञान हे। इसकी 
उत्पत्तिमें ज्ञानान्तरकी आवश्यकता नहीं होती | आगेके स्मृति 
संज्ञा, चिन्ता आंंद ज्ञानोंसें क्रशः पूर्वानुभव, स्मरण ओर ग्रत्यक्ष 
स्मरण गत्यक्ष ओर प्रत्यभिज्ञान, लिंगदशंन ओर व्याप्रि स्मरण 
आदि ज्ञानान्तरोंकी अपेक्षा रहती है, जब कि इन्द्रिय प्रत्यक्ष और 
मानस ग्रत्यक्ष में कोई भी अन्य ज्ञान अपक्षित नहीं होता । इसी 
विशेषताके कारण इन्द्रियप्रत्यज्ञ ओर मानसग्रत्यक्षरूपी मतिकों 
संव्यवहार प्रत्यक्षका पद मिला हैं। 
१ खांव्यवहारिक प्रत्यक्ष- 
पांच इंन्द्रयाँ ओर मन इन छह कारणोंसे संग्यवहार प्रत्यक्ष 
उत्पन्न होता है । इसके मूल दो भेद हैं-( १) इन्द्रिय संव्यवहार 
प्रत्यक्ष (२) अनिन्द्रिय संग्यचहार प्रत्यक्ष । 
अनिन्द्रिय प्रत्यक्ष केवल मनसे उत्पन्न होता हे, 
जब कि इन्द्रियप्रत्यक्षमें इन्द्रियोंके साथ मन भी कारण होता है । 
'इन्द्रियोंमें चछु और मन अप्राप्यकारी हैं अर्थात्‌ ये पदार्थक्नो 
प्राप्त किये विना ही दूरसे ही उसका ज्ञान कर लेते हैं । स्पर्शन, रसना 
इश्द्रियोंकी ओर ब्राण ये तीन इन्द्रियाँ पदार्थोंसे सम्बद्ध होकर 
आजकल जानती हैं। कान शब्दको स्पष्ट होनेपर सुनता 
हं। स्पशेतनादि इन्द्रियाँ पदार्थोके सम्बन्धकालमें 
अग्नाप्यकारिता उससे स्प्रष्ट भी होती हैं और बद्ध भी | बद्धका अर्थ 


< पुद्ठ सुणुइ सद्द श्रपुष्ठ पुणवि पस्सदे रूप । 
फा सं रसं च मंधं बद्ध पु विजाणादि ॥?-आ+> नि० गा० ५ 


सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष 
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हे-इन्द्रियोंमें अल्पकालिक विकारपरिणति। जैसे अत्यन्त ठंडे 
पानीमें हाथ डुबाने पर कुछ काल तक हाथ ऐसा टठिटुर जाता हे 
कि उससे दूसरा स्पश शीघ्र ग्रहीत नहीं होता । किसी तेज गरम 
पदाथंकों खा लेने पर रसना भी विक्षत होती हुई देखी जाती है । 
परन्तु क्रानसे किसी भी ग्रकारके शब्द सुनने पर ऐसा कोई विकार 
अनुभवसे नहीं आता | 

नेयायिकादि चक्चुका भी पदाथके साथ सन्निकष मानते हैं। 
उनका कहना है कि चक्षु तेजस पदार्थ है । उसकी किरण निकलकर 
पदार्थोंे सम्बन्ध करती हैं ओर तब चक्षुके 
द्वारा पदाथंका ज्ञान होता है । चक्छु चू कि पदार्थके 
रूप, रस आदि शुणोंमें से केवल रूपको ही ग्रकाशित करता हे, 

वह दीपककी तरह तेजस हे । मन व्यापक आत्मासे संयुक्त 
होता हैं ओर आत्मा जगतके समस्त पदार्थोंसे संयुक्त है, अतः 
मन किसी भी बाह्य पदाथंकों संयुक्तसंयोंग आदि सम्बन्धोंसे 
जानता हैं। मन अपने सुखका साक्षात्कार संयुक्तसमवाय सम्बन्धसे 
करता हैँ | मन आत्मासे संयुक्त है ओर आत्मामें सुखका समवाय 
है। इंस तरह चत्चु ओर मन, दोनों प्राप्यकारी हें। 
परन्तु निम्नलिखित कारणोंसे चक्कुका पदार्थंके साथ सन्निकर्ष 
सिद्ध नहीं होता- 

(१) 'यदि अक्षु प्राप्यकारी हे तो उसे स्वयंमें लगे हुए अंजनकों 
देख लेना चाहिए । (२ ) यदि चक्तु प्राप्यकारी हे तो वह स्पर्शन 
इन्द्रियकी तरह समीपवर्ती वृक्षकी शाखा ओर दूरबर्ती चन्द्रमाको 
एंक साथ नहीं देख सकती । ( ३ ) यह कोई आवश्यक नहीं हे कि 
जो करण हो वह पदाथसे संयुक्त होकर ही अपना काम करे 


सन्निकष विचार 


१ देखो तत््वाथवार्तिक ० ६८ | 
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चुम्बंक दूरसे ही लोहेको खींच लेता हैं। (४) चच्षु अश्रक, 
काँच और स्फटिक आदिसे व्यवहित पदार्थोक्े रूपको भी देख लेती 
है, जब कि प्राप्यकारी स्पर्शनादि इन्द्रियाँ उनके स्पश आदिको 
नहीं जान सकती । चक्षुको तेजोद्रग्य कहना भी प्रतीतिबिरुद्ध 
क्योंकि एक तो तेजोद्रव्य स्वतंत्र द्रव्य नहीं हे, दूसरे- उष्णु स्पर्श 
ओर भास्वर रूप इसमें नहीं पाया जाता । 

चक्षुको ग्राप्यकारी मानने पर पदार्थरमें दूर ओर निकट व्यवहार 
नहीं हो सकता। इसी तरह संशय ओर विपयंय ज्ञान भी नहीं 
हो सकेंगे । । । 
आजंका विज्ञान मानता हे कि आँख एक ग्रकारका केमरा हे । 
उसमें पदार्थोकी किरण प्रतिबिम्बित होतीं हैं । किरणोंके प्रतिबिम्ब 
पड़नेसे ज्ञानतन्तु उद्वुद्ध होते हैं और प्र चन्नु उन पदार्थोंकों 
देखता हैँ। चक्षुमें आये हुए प्रतिविम्बका कार्य केवल चेतनाको: 
उद्बुद्ध कर देना है। वह स्वयं दिखाई नहीं देता। इस प्रणालीमें 
यह बात तो स्पष्ट है कि चुने योग्य देशमें स्थित पदाथकों हीः 
जाना है अपनेमें पड़े हुए प्रतिबिम्बको नहीं। पदार्थों के प्रतिबिम्ब. 
पड़नेकी क्रिया तो केबल स्विचको दबानेकी क्रियाके समान है 
जो विद्यत शक्तिकों प्रवाहित कर देता है। अतः इस ग्रक्रियासे: 
जेनोंके चक्षुको अप्नाप्यकारी माननेके विचारमें कोई विशेष बाधा: 
उपस्थित नहीं होती । 

'बोद्ध श्रोत्रकों भी अग्राप्यकारी मानते हैं। उनका विचार है कि- 
शब्द भी दूरसे ही सुना जाता है। वे चक्चु ओर मनके साथ श्रोत्रेके- 


१ “शअ्रप्नाप्तान्याक्षिमन:ओ्ोत्रारिण |? क्‍ 
“अभिधर्म कोश १४३ | तत्वसंग्रह० पं० प्र० ६०३ 


प्रत्यक्षप्रमाण मीमांसा हर 


भी अप्राप्यकारी होनेका स्पष्ट निर्देश करते हैं। यदि 
|. शक्रोत्र आ्राप्यकारी होता तो शब्दमें दूर ओर निकट 
कारी नहीं >यवहार नहीं होना चाहिये था। किन्तु जब श्रोत्र कानमें 
घुसे हुए मच्छरके शब्दकों सुन लेता है, तो अप्राप्यकारी नहीं हो 
सकता,। ग्प्यकारी न्राणु इन्द्रियके विषयभूत गन्धसें भी 'कमलकी 
गन्ध दूर हैँ, मालतीकी गन्ध पास है? इत्यादि व्यवहार देखा 
जाता हे । यदि चक्षुकी तरह श्रोत्र भी अग्राप्यकारी हे तो जेसे 
रूपमें दिशा और देशका संशय नहीं होता उसी तरह शब्दमें भी 
नहीं होना चाहिए था, किन्तु शब्दमें यह किस दिशासे शब्द आया 
है "इस ग्रकारका संशय देखा जाता ह। अतः श्रोत्रको भी स्पशनादि 
इन्द्रियोंकी तरह प्राप्यकारी ही मानना चाहिये। जब शब्द बाता- 
वरणमें उत्पन्न होता हुआ क्रमश: कानके भीत्तर पहुँचता है, तभी 
सुनाई देता है। श्रोत्रका शब्रोेत्पत्तिके स्थानमें पहुंचना तो नितान्त 
वाधित हे । 


सांव्यवहारिक इन्द्रियप्रत्यक्ष चार भांगोंमें विभाजित हें- 
अवग्रह, इहा, अवाय ओर धारणा । सब प्रथम विषय 
ओर विषयीके सन्निपात ( योग्यदेशाविस्थति ) 

 जैनका शोसे पर दर्शन होता हे | यह दर्शन सामान्य- 
ढत्पत्ति-क्रम, 'संत्ता का आलोचक होता हैं। इसके आकारको 
अवशग्रह्दादि हम मात्र हैः के रूपमें निर्दिष्ट कर सकते हैं। यह 
भेद. अध्तित्वरूप मसहासत्ता या सामान्य-सत्ताका प्रतिमास 
करता है। इसके वाद उस विषयकी अवान्तर सत्ता 

( मनुष्यत्व आदि ) से युक्त वस्तुका ग्रहण करनेवाला 'यह पुरुष हैं? 
एंसा अवग्नह ज्ञान होता है। अवग्रह ज्ञानमें पुरुषत्वविशिष्ट पुरुषका 


ओत्र अप्राप्य- 


२ देखों तत्वाथवातिक पू० ६८-६६ । 
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स्पष्ट बोध होता हैं। जो इन्द्रियाँ प्राप्यकारी हैं, उनके द्वारा 
दर्शनके वाद सर्वप्रथम व्यज्ञनावग्रह होता हैं । जिस प्रकार 
कोरे घड़ेमें जब दो, तीन, चार जलबिन्दुए तुरन्त सूख जाती 
कहीं घड़ा धीरे घीरे गीला होता है, उसी तरह व्यश्वनावग्रहंमें 
पदार्थका अव्यक्त वोध होता है । इसका कारण यह है कि-प्राप्यकारी 
स्पशन, रसन, प्राण ओर श्रोत्र इन्द्रियाँ अनेक प्रकारकी उपकरणाु- 
त्वचाओंसे आवृत रहती हैं, अतः उन्हें सेदकर इन्द्रिय तक विषय- 
सम्बन्ध होनमें एक क्षण तो लग ही जाता है। अग्राप्यकारी 
चक्ुकी उपकरणमूत पलकों आँखके तारेके ऊपर हैं और पत्के 
खुलनके बाद ही देखना प्रारम्भ होता हैं। आँख खुलनेके बाद 
पदाथके देखनेमें अस्पष्टताकी गुख्लाइश नहीं रहतो | जत्तनीं शक्ति 
होंगी, उतना स्पष्ट ही दिखगा | अतः चक्षु इन्द्रियसे व्यच्जनावग्रह 
नहीं होता । व्यज्नावग्रह शेष चार इन्द्रियोंसे ही होता है । 

अवग्रहके वाद उसके द्वारा ज्ञात विषयमें यह पुरुष दक्षिणी 
ह या उत्तरी ? इस ग्रकारका विशेषविषयक संशय होता है | 
संशयके अनन्तर भाषा ओर वेशकों देखकर निर्णयकी ओर 
भुकनवाला यह दक्षिणी होना चाहिये” ऐसा भवितव्यतारूप 
इंहा ज्ञान होता हं। 

इहाके बाद विशेष चिन्होंसे “यह दक्षिणी ही हे? ऐसा नियणों- 
यात्मक अवाय ज्ञान होता हे । कहीं इसका अपायके रूपमें भी 
उल्लेख मिलता हैं, जिसका अर्थ हैं अनिष्ट अंशकी निवृत्ति 
करना? । अपाय अर्थात्‌ निवृत्तिः। अवायमें इश्ट अंशका निश्चय 
विवक्षित है जब कि अपायमें अनिष्ट अंशकी निवृत्ति मुख्य रूपसे 
लक्तित होती हैं । 

यही अवाय उत्तरकालमें दृढ़ होकर धारणा वन जाता है|. 
इसी धारणाके कारण कालान्तरमें उस वस्तुका स्मरण होता हैं 
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धारणाको संस्कार भी कहते हैं | जब तक इन्द्रिय व्यापार चाल है 
तब तक धारणा इन्द्रिय प्रत्यक्षके रूपमें रहती हैँ । इन्द्रिय व्यापारके 
निवत्त हो जाने पर यही धारणा शक्ति रूपसे संस्कार बन जाती है| 

इनमें संशयज्ञानकों छोड़ कर बाकी व्यञ्जनावग्रह, अथावग्रह 
इहा, अब्ाय और धारणा यदि अर्थका यथाथं निरचय कराते हैं 
तो ग्रमाण हैं, अन्यथा अप्रमाण । प्रमाणताका अर्थ है जो वस्तु 
जैसी प्रतिभासित होती हे उसका उसी रूपमें मिलना । 

थे सभी ज्ञान स्वसंवेदी होते हैं। ये अपने स्वरूपका बोध स्वयं 
करते हैं | अतः स्वसंवेदन प्रत्यक्षको स्व॒तन्त्र माननेकी आवश्यकता 
नहीं रह जाती । जो जिस ज्ञानकां स्वसंवेदन है 
वैदो हैं वह उसीमें अन्तभू त हो जाता हूँ; इन्द्रियग्रत्यक्षका 
स्वसंवेदो ६ उसंवेदन इन्द्रियप्रत्यक्षम॑ और मानसप्रत्यक्षका 
स्वसंवेदन मानस प्रत्यक्ष में । किन्तु स्वसंवेदनकी दृष्टिसे अप्रमाण. 
व्यवहार या प्रमाणाभासकी कल्पना कथमपि नहीं होती। ज्ञान 
प्रमाण हो या अप्रमाण, उसका स्वसंवेदन तो ज्ञानके रूपसें 
यथार्थ ही होता हैं। 'यह स्थाणु है या पुरुष ९ इस ग्रकारके 
संशय ज्ञानका स्वसंवेदन भी अपनमें निश्चयात्मक ही होता है। 
उक्त प्रकारके ज्ञानके होनेसें संशय नहीं हैँ, संशय तो उसके विषय- 
. भूत पदार्थमें हें । इसी प्रकार विषयय ओर अनध्यवसाय ज्ञानोंका 
स्वरूपसंवेदन अपनेमें निश्चयात्मक ओर यथाथ ही होता हैं। 


मानस प्रत्यक्षमें केवल मनसे सखादिकका संवेदन होता है । 
इसमें इन्द्रिय व्यापारकी आवश्यकता नहीं होती । 
ये 'अवग्नहदिज्ञान एक, बहु, एकविध, बहुविध, ज्षिग्र, अक्षिप्र, 


सभी ज्ञान 
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निःखत, अनिःखत, उक्त, अनुक्त, भरुव और अधुव इस तरह बारह 
ग्रकारके अर्थोंके होते हैं। चन्नु आदि इन्द्रियोंके द्वारा 
होनवाले अवग्रद्दि मात्र रूपादि गुणोंकों ही नहीं 
वहु आदि जानते किन्तु उन गुणोंके द्वारा द्रव्यकों अहण करते हैं 
अर्थोके. क्‍योंकि गुण ओर गुणीमें कथख्वित्‌ अभेदः होनेसे 
होते हैं. शुणका अहण हान पर गुणीका भी ग्रहण उस रूपमें 
हो ही जाता ह । किसी एसे इन्द्रियज्ञानकी कल्पना 
ही का जा सकता जा द्र्यका छोड़कर सात्र गुण को, या गुणको 
छोड़कर मात्र द्रव्यकों ग्रहण करता हो । 
विपयय आदि मिथ्याजझ्ञान- 
इन्द्रिय दोष तथा साहशय आदि के कारण जो विपयंय ज्ञान 
होता है, वह जैन दशन में विपरीतख्याति के रूप से स्वीकार किया 
गणा है| किसी पदार्थ में उससे विपरीत पदाथ का श्रतिभास होना 
विपरीत-ख्याति कहलाती है । “यह पदाथ विपरीत है? इस ग्रकारका 
प्रतिभास विपययकाल में नहीं होता है यदि प्रमाता को यह मालूम 
हो जाय कि यह पदाथ विपरीत है? तव तो वह ज्ञान 
यथार्थ ही हो जायगा । अतः पुरुषसे विपरीत स्थाणु में 
पुरुष! इस अकारकी ख्याति अथात्‌ ग्रतिभास विपरीत- 
ख्याति कहलाता है। यद्यपि विपयंय कालमें पुरुष वहाँ नहीं हे परन्तु 
साहश्य आदि के कारण पूर्वद्रष्ट पुरुष का स्मरण होकर उसमें 
पुरुषका भान होता हैं। और यह सब होता हे इन्द्रिय दोष आदिके' 
कारण । इसमें अलोकिक, अनिरवेचनीय, असत , सत्‌ या आत्मा 
का अतिभास मानना या इस ज्ञान का निरालम्बन ही मानना 
प्रतीतिविरुद्ध हैं | 


अबग्रहमदि 


विपयंय ज्ञान 
का स्वरूप 
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विपयंय ज्ञानका आलम्बन तो वह पदार्थ हे ही जिसमें साहश्य 
आदि के कारण विपरीत भान हो रहा हे ओर जो विपरीत पदाथे 
उसमें प्रतिभासित हो रहा है। वह यद्यपि वहाँ विद्यमान नहीं है 
किन्तु साहर॒य आदि के कारण स्मरण का विषय बनकर मल्क तो 
जाता ही है। अन्ततः विपयंयज्ञान का विषयभूत पदार्थ विपयय- 
काल में आलम्बनभूत पदार्थ में आरोपित किया जाता है और 
लिए वह विपयय है। 


. विपयय कालमें सीपमें चांदी आ जाती है यह निरी कल्पना 
है; क्योंकि यदि उस कालमें चांदी आती हो, तो बहाँ बैठे हुए 
असत्ख्याति पररुंचकों दिख जानी चाहिये। रेतमें जलज्ञानके समय 
यदि जल बहाँ आ जाता है, तो पीछे जमीन तो गीली . 
मिलनी चाहिये । मानस आनित अपने मिथ्या 
संस्कार ओर विचारोंके अनुसार अनेक अकारकी 

नहीं हुआ करती हैं। आत्माकी तरह बाह्य . पदार्थका 
अस्तित्व भी स्वतःसिद्ध ओर परमार्थसत्‌ ही है। अतः बाह्यार्थका 
निषेध करके नित्य त्रह्म या क्षशिक ज्ञानका प्रतिभास कहना भी 
सयुक्तिक नहों है । 


आदत्मख्याति 


विपयय ज्ञानके अनेक कारण होते हैं. वात पित्तादिका ज्ञोभ 
विषयकी चंचलता, किसी क्रियाका अतिशीघ्र होना, साहइय ओर 
विपर्यय इन्द्रिय विकार आदि । इन दोषोंके कारण सन और 
| इन्द्रियोंमें विकार उत्पन्न होता हे ओर इन्द्रियमें 
विंकार होनेसे विपयेयादि ज्ञान होते हें। अन्ततः 
कारण इन्द्रियविकार ही विपयेयका मुख्य हेतु सिद्ध 
होता है। 

विपय॑य ज्ञानकों सत्‌ असत्‌ आदि रूपसे अनिबंचनीय कहना 


ज्ञानके 


श्ध्द जैनदर्शन 


भी उचित नहीं हें; क्योंकि उसका विपरीत रूपमें निवेचन किया 
जा सकता हे । इदं रजतम! यह शब्द प्रयोग स्वय॑' 
अपनी निरवेचनीयता बता रहा हैं। पहिले देखा गया 
रजत ही साहश्यादिके कारण सामने रखी हुईं सीपमें- 
नहा ऋलकने लगता है । 
यदि विपययज्ञानमें कुछ भी प्रतिभासित न हो, वह अख्याति 
अर्थान निर्विषय हो; तो आ्रान्ति ओर सुषुप्तावस्थामें कोई अन्तर ही" 
नहीं रह जायगा। सुपुप्तावस्थासे भ्रान्तिदशाके भेदका 
एक ही कारण है कि भ्रान्ति अवस्थामें कुछ 
तो ग्रतिमांसित होता है, जब कि सुषुप्रावस्थामें . 
कुछ भी नहीं 
यदि विपयंयमें असत्‌ पदाथका प्रतिभास माना जाता है, तो 
विचित्र ग्रकारकी आ्रान्तियाँ नहीं हो सकेगी, क्योंकि असत्‌ख्याति- 
वादीके मतमें विचित्रताका कारण ज्ञानगत या अथंगत 
कुछ भी नहीं हे । सामने रखी हुई बस्तुभूत शुक्तिका 
ही इस ज्ञानका आलम्बन हैं, अन्यथा अंगुलिके द्वारा: 
उसका निर्देश नहीं किया जा सकता था। यद्यपि यहाँ रजत. 
अविद्यमान है, फिर भी इसे असतख्याति नहीं कह सकते; क्योंकि 
इसमें साहरय कारण पड़ रहा हे, जबकि असतख्यातिमें साहश्य 
कारण नहीं होता | 
विपर्ययज्ञानको इसरूपसे स्मृति प्रमोषरूप कहना मी ठीक नहीं 
कि-इदं रजतम्‌ः यहाँ 'इदम्‌? शब्द सामने रखे हुए पदार्थंका निर्देश 
विपयंयज्ञान करता है और 'रजतम? पूर्बदृष्ट रजतका स्मरण है। 
स्मृदि-अमोष ्स्यादि दोषोंके कारण वह स्मरण अपने 'ततूः 
क नहीं आकार को छोड़कर उत्पन्न होता है। यही उसकी 
रूप भी नहीं विपयंच्ररूपता है। यदि यहाँ तद्रजतम? ऐसा प्रतिभास 


अनिवंचनी 
यार्थ ख्याति 


अख्याति 
नहीं 


असत्ख्याति 
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होता; तो वह सम्यग्ज्ञान ही हो जाता। अत्त+ इद्म्‌! यह एक स्वतंत्र 
ज्ञान हे ओर 'रजतम्‌” यह अधूरा स्मरण | चूँकि दोनोंका भेद ज्ञात 
नहीं होता अतः 'इदं' के साथ 'रजतम्‌? जुटकर 'इदं रजतम्‌? यह एक. 
ज्ञान माछूम होने लगता है। किन्तु यह उचित नहीं हे; क्योंकि यहाँ 
दो ज्ञान म्रतिभासित ही नहीं होते। एक ही ज्ञान सामने रखे हुए 
चमकदार पदा्थ को विषय करता हे। विशेष बात यह है कि- 
वस्तुद्शनके अनन्तर तद्वाचक शब्दकी स्मृतिके समय विपरीत- 
विशेषका स्मरण होकर वही प्रतिभासित होने लगता हैं । उस समय 
चमचमाहटके कारण शुक्तिकाके विशेष धर्म प्रतिभासित न होकर 
उनका स्थान रज़तके धर्म ले लेते हें। इस तरह विपययज्ञानके 
बननमें सामानन्‍्यका प्रतिमास, विशेषका अग्रतिभास ओर विपरीत 
विशेषका स्मरण ये कारण भले ही हों पर विपयेयकालमें “इदं 
रजतम? यह एक ही ज्ञान रहता है। और वह विपरीत आकारको 
विषय करनेके कारण विपरीतख्याति रूप ही है । 

संशय ज्ञान में जिन दो कोटियों में ज्ञान चलित या. 
दोलित रहता है, वे दोनों कोटियाँ भी बुद्धिनिष्ठ ही हैं। उसय साधारण 
पदार्थ के दशन से परस्पर विरोधी दो विशेषों का. 
स्मरण हो जानेके कारण ज्ञान दोनों कोटियोंमें 
झूजने लगता है । यह निश्चित है कि संशय 
और विपर्ययज्ञान पूर्वासुभूत विशेषके ही होते हैं, अननु- 
भूतके नहीं । 

संशय ज्ञानमें प्रथमही सामने विद्यमान स्थाणुके उच्चत्व आदि 
सामान्य-धर्म प्रतिभासित होते हैं, फिर उसके पुरुष ओर स्थाणु इन 
दो विशेषोंका युगपत्‌ स्मरण आ जानेसे ज्ञान दोनों कोटियोंमें 
दोलित हो जाता हैं । 


संशय का 
स्वरूप 
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२ पारमार्थिक प्रत्यक्ष- 

पारमार्थिक प्रत्यक्ष सम्पूर्ण रूपसे विशद होता हे। वह मात्र 
आत्मासे उत्पन्न होता है । इन्द्रिय ओर मनके व्यापार की उसमें. 
आवश्यकता नहीं होती। वह दो ग्रकारका हँ--एक 
सकलवप्रत्यज्ष ओर दूसरा विकल्ग्रत्यक्ष । केबलज्ञान 
सकतप्रत्यक्ष है ओर अवधिज्ञान तथा सनःपर्ययज्ञान 

'अवधिज्ञानावरण और वीर्यान्तरायके क्षयोपशमसे उत्पन्न 
होनेवाला ज्ञान अवधिज्ञान है। यह रूपीद्रव्यको दी विषय करता हे, 
आत्मादि अरूपी द्रव्यको नहीं । चू कि इसको अपनी 
क्‍ द्रव्य, क्षेत्र काल ओर भाव की मर्य्यादा निश्चित हैं 
और यह नीचे की तरफ अधिक विषयकों जानता है, अतएबव 
अवधिज्ञान कहा जाता हैे। इसके देशावधि, परमावधि ओर 
सर्वावधि ये तीन भेद होते हैं । मनुष्य और तियचोंके गुणप्रत्यय 
देशावधि होता है ओर देव तथा नारकियोंके भवग्नत्यय | भव- 
प्रत्यय अवधिसें कर्म का क्षयोपशम उस पर्यायके ही निमित्तसे 
हो जाता है, जव कि सनुष्य और तियेत्वोंके होनेबाले देशावधिका 
क्षयोपशम गुणनिमित्तक होता हैं । परमावधि ओर सर्वावधि 
चरम शरीरी मुनिके ही होते हैं। देशावधि प्रतिपाती होता हे, 
परन्तु सर्वावधि ओर परमावधि प्रतिपाती नहीं होते। संयमसे 
च्युत होकर अविरत और मिथ्यात्व भूमि पर आ जाना ग्रतिपात 
कहा जाता है। अथवा, मोक्ष होनेके पहले जो अवधिज्ञान छूट जाता 
हे, वह प्रतिपाती होता है। अवधिज्ञान सूक्ष्म रूपसे एक परमाणु 
को जान सकता है । 


परमाथिक 
प्रत्यन्न 


अवधि ज्ञान 


१ देखो तत्वार्थवार्तिक १।२१-२२ । 
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'सनःपर्ययज्ञान दसरेके मनकी बातकों जानता हैं | इसके 

दो भेद हैं--एक ऋजुमति और दूसरा विपुलमति। ऋजुमति सरल 
«मन. बचन, ओर कायसे विचारे गये पदार्थकोा जानता 
मनः:पथयय .. 
है, जब कि विपुलमति सरल और कुटिल दोनों तरहसे 
विचारे गये पदार्थों की जानता हे। मनःपययज्ञान भी 
इन्द्रिय ओर मन की सहायताके बिना ही होता हैं। दूसरे का 
मन तो इसमें केवल आलम्बन पड़ता हैं । मन पययज्ञानी 
दसरेके मनमें आनेवाले विचारोंको अर्थात्‌ विचार करनवाल 
मन की पर्यायोंको साक्षात्‌ जानता हैं ओर उसके अनुसार बाह्य 
पदार्थोकों अनुमानसे जानता है! यह एक आचायका मत हैं। 
दूसरे आचाये मनः्पयय ज्ञानके द्वारा बाह्य पदाथंका साक्षात्‌ ज्ञान 


भी मानते हैं। मनःपर्ययज्ञान प्रकृष्ट चारित्रवाले साधुके दी होता 
है | इसका विषय अवधिज्ञानसे अनन्तवाँ भाग सूह्म होता हैं 
इसका क्षेत्र मनुष्यलोक बराबर हैं । 


समस्त ज्ञानावरणके समूल नाश होने पर प्रकट हानेवाला 
निरावरण ज्ञान केवलज्ञान है। यह आत्ममात्रसापेक्ष होता हैं 
ओर केवल अर्थात्‌ अकेला होता है । इस ज्ञानके 
उत्पन्न होते ही समस्त ज्ञायोपशमिक ज्ञान विलीन हो 
जाते हैं | यह समस्त द्रव्यों की त्रिकालबर्ती सभी पर्यायों को 
जानता हैं तथा अतीन्द्रिय होता है। यह सम्पूर्ण रूपसे निमल होता 

। इसके सिद्ध करने की मूल युक्ति यह हैं कि-आत्मा जब ज्ञान: 


शान 


केवल ज्ञन 


देखो तत्वार्थवार्तिक १.२६ 
““जाणुइ बज्मेडणुमाणुणँ  -विशेषा० ग[०८१४ 
'जत्यावरशविच्छुदे श्ेय किमवशिष्यते! :-न्यायवि० श्लो० ४६५ 
“जो ज्ञेये कथमज्ञः स्यादसति प्रतित्रन्धके । 
_ दाह्य इग्निर्दाहकों न स्थादसति प्रतित्नन्धके ॥ 
“उद्घृत अध्टसह ० पु०४०- 


हा 8 भर 


३०२ जैनदशन 


स्वभाव है ओर आवरणके कारण इसका यह ज्ञानस्वभाव खंड 
खंड करके प्रकट होता है तब सम्पूर्ण आवरणके हट जाने पर ज्ञान 
को अपने पूण्णरूपमें अ्रकाशमान होना ही चाहिए। जैसे अग्निका 
स्वभाव जलानेका है । यदि कोई प्रतिवन्‍्ध न हो तो अग्नि इन्धनको 
जलायगी ही । उसी तरह ज्ञानस्वभाव आत्मा ग्रतिबन्बकोंके हट 
जाने पर जगतके समस्त पदार्थों को जानेगा ही । जो पदार्थ किसी 
ज्ञानके ज्ञेय हैं, वे किसी न किसीके प्रत्यक्ष अवश्य होते हैं । जैसे 
पर्वतीय अग्नि! इत्यादि अनेक अनुमान उस निरावरण ज्ञान की 
सिद्धिके लिए दिये जाते हैं । 


ग्राचीन कालमें भारतवर्षकी परम्पराके अनुसार सर्वज्ञता का 
सम्बन्ध भी सोक्षके ही साथ था। मुमुछुओंमें विचारणीय विषय तो 
यह था कि सोक्षके मार्गंका किसने साक्षात्कार किया ? 
यही मोक्षमार्ग धर्म शब्दसे निर्दिष्ट होता है। अत: 
विवाद का विषय यह रहा कि धर्म का साक्षात्कार 
हो सकता हे या नहीं? एक पक्षका, जिसके अनुगामी शबर 
क्ुमारिल आदि मीमांसक हैं, कहना था कि-धर्म जैसी 
अतीन्द्रिय वस्तुओंको हम लोग ग्रत्यक्षसे नहीं जान सकते | घर्मके 
सम्बन्धमें वेदका ही अन्तिम और निर्वाध अधिकार है। धर्मकी 
परिभाषा “चोदनालक्षणो<र्थ: धर्म: करके धर्ममें वेदको ही 
प्रसाण कहा हैं। इस धर्मज्ञानमें वेदको ही अन्तिम प्रमाण 
माननेके कारण उन्हें पुरुषमें अतीन्द्रियाथविषयक ज्ञानका अभाव 
मानना पड़ा । उन्होंने पुरुषमें राग, हब ओर अज्ञान आदि दोषोंकी 
शंका होनेसे अतीन्द्रियधर्मं्रतिपादक वेदकों पुरुषक्ृत न मानकर 
अपोरूषेय साना। इस अपौरूषेयत्वकी मान्‍्यतासे ही पुरुषमें 
सर्वज्ञताका अर्थात ग्रत्यक्षसे होने वाली धमज्ञताका निषेध हुआ। 


सर्वत्ञता का 
इ तिहास 
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आ० कुमारिल स्पष्ट लिखते हैं! कि-सर्वेज्ञख्वके निषेधसे हमारा 
तासपये केवल धर्मज्ञखके निषेधसे हैं| यदि कोई पुरुष धमके सिवाय 
संसारके अन्य समस्त अर्थोकों जानना चाहता है, तो भले ही जाने, 
हमें कोई आपत्ति नहीं है, पर धर्मका ज्ञान केवल वेदके द्वारा ही 
होगा, प्रत्यक्षादि प्रजाणोंसे नहीं ॥ इस तरह घमर्मको वेदके द्वारा 
तथा धर्मातिरिक्त शेष पदार्थोक्ों यथासम्भव अनुमानादि प्रमाणोंसे 
जानकर यदि कोंई पुरुष टोटलमें सर्वज्ञ वनता हे तब भी कोई 
विरोध नहीं है । 

दूसरा पक्ष बौद्धका है। ये बुद्धकों धर्म-चतुराय सत्यका 
साक्षात्कार मानते हैं। इनका कह्दना है कि बुद्धने अपने भास्वर 
ज्ञानके द्वारा दुःख, समुदय-दुःखके कारण, निरोध-निर्वाण, मार्गे- 
निर्वाणके उपाय इस चतुराय॑सत्यरूप धर्मका प्रत्यक्ष दशन किया हैं । 
अत्तः घर्मके विषयमें धर्मद्रश् सुगत ही अन्तिम प्रमाण हें। वे 
करुणा करके कषायज्वालासे मज्ञसे हुए संसारी जीवोंके उद्धारको 
भावनासे उपदेश देते हैं । इस सतके समर्थक धर्मकीर्तिने लिखा 
हे कि 'संसारके समस्त पदार्थोंका कोई पुरुष साक्षात्कार करता 
है या नहीं! हम इस निरथंक् बातके झरूगड़ेमें नहीं पड़ना 
चाहते । हम तो यह जानना चाहते हैं कि उसने इष्ट तत्त्व- 


१९ “घ्मशत्वनिषिधश्च केवलोत्रोपयुज्यते । 
सर्वमन्यद्विजानंस्तु पुरुष: केन वायते ॥” 
-तच्वसं० का० ३१२९८ ( कुमारिलके नामसे उदघृत ) 
२  “तस्मादनुष्ठेयगतं शानमस्य विचाय॑ताम्‌। 
कौटसंख्यापरिशानं तस्य नः क्वोपयुज्यते | ३३ ॥ 
दूरं पश्यठु वा मा वा तत्वमिष्टं तु पश्यतु॥ 
अमाणं दूरदर्शी चेदेत ग्रदुघानुपास्महे ॥ ३४ ॥ 
“प्रमाणवा० शरेरे,२५ 


इ्ण्ड.. ऊनदशन 


धर्मको जाना है कि नहीं ? मोक्ष मार्गमें अनुपयोगी दुनियाँ भरके 
कीड़े मकोड़ों आदि की संख्याके परिज्ञानका भला मोक्षमार्गसे 
क्या सम्बन्ध हैं ? धर्मकीति सवज्ञताका सिद्धान्ततः विरोध नहीं 
करके उसे निरर्थंक अवश्य बतलाते हें । थे सर्वेज्ञताके समर्थ॑कोंसे 
कहते हैं कि मोमांसकोंके सामने सर्वज्ञता-त्रिकाल-त्रिलोकवर्ती 
समस्त पदार्थोका प्रत्यक्षसे ज्ञान-पर जोर क्यों देते हो ? असली 
विवाद तो घमंज्ञतामें हें कि-धर्मके विषयमें धर्मके साज्षात्कर्तताकों 
प्रमाण माना जाय या वेदकों ? उस धर्म मार्गके साक्षात्कारके 
लिये धरमंकीर्तिने आत्मा ( ज्ञानप्रवाह ) से दोषोंका अत्यन्तोच्छेद 
माना ओर नेरात्म्यमावना आदि उसके साधन बताये | 

तात्पय यह कि जहाँ कुमारिलने प्रत्यक्षसे धर्मज्ताका निषेध 
करके धमके बविषयमें वेदका ही अव्याहत अधिकार स्वीकार किया 
हैं, वहाँ धमकीर्तिन ग्रत्यक्षसे ही धर्म-म्रोक्षमार्गका साक्षात्कार मांन- 
कर ग्रत्यक्षके द्वारा हानेवाली धर्मज्ञताका जोरोंसे समर्थन 
किया है । क्‍ 

धर्मकीतिके टीकाकार प्रज्ञाकरगुप्तने सुगतकों धमज्ञके साथ 
हीं साथ सर्वेज्ष-त्रिकालवर्ती यावत्पदार्थोंका ज्ञाता-भी सिद्ध किया 
है ओर लिखा है कि सुगतकी तरह अन्य योगी भी सर्वज्ञ हो 


१ #ततोज्स्यथ वीतरागत्वे सर्वार्धशानसंभवः । 
समाहितस्य सकल॑ चकास्तीति विनिश्चितम्‌ ॥ 
सर्वेधां वीतरागाणामेत्त्‌ कस्मान्न विद्यते १ 
रागादिक्वयमात्रे हि. तैयंत्नस्थ प्रवर्तनात्‌ ॥ 
पुनः कालान्तरे तेषां सर्वक्षणुशरागियाम्‌ । 
अल्पयत्नेन. सवज्षत्वस्थ . सिद्धिस्वारिता ॥7 
' -प्रमाणवार्तिकालं० प्रृ० ३२६ 
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सकते हैं, यदि वे अपनी साधक अवस्थामें रागादिनिम क्तिकीतरह 
सर्वेज्ञताके लिए भी यत्न करें। जिनने बीतरागता प्राप्त कर ली हे, 
वे चाहें तो थोड़ेसे प्रयत्नसे ही सब्वेज्ञ बन सकते हैं। आ० शान्त- 
रक्षित' भी इसी तरह धर्मज्ञतासाघनके साथ ही साथ स्वज्ञता 
सिद्ध करते हें ओर सर्वज्ञताकों वे शक्तिरूपसे सभी बीतरागोंमें 
मानते हैं। कोई भी वीतराग जब चाहे त्व जिस किसी भी 
वस्तुका साक्षात्कार कर सकता हे । 

योगदर्शन ओर वेशेषिक दशेनमें यह सर्वज्ञता अणिमा 
आदि ऋडद्धियोंकी तरह एक विभूति है, जो सभी बीतरागोंके 
लिए अवश्य ही प्राप्तव्य नहीं है। हाँ, जो इसकी साधना करेया 
उसे यह ग्राप्त हो सकती है । क्‍ 

जैन' दाशनिकोंन प्रारम्भसे ही त्रिकाल बत्रिलोकवर्ती यावतज्ञेयों 
के प्रत्यक्षदशनके अर्थमें सर्वज्ता मानी है ओर उसका समर्थन भी 
किया है । यद्यपि तक युगसे पहले “जि एगे जाणइसे सब्बे जाणइ”” 
[ आचा० सू० १।२३ ] जो एक आत्माकों जानता है वह सब 
पदार्थोंकों जानता है, इत्यादि वाक्य जो सर्वेज्ञताके मुख्य साधक 
नहीं हैं, पाये जाते हैं, पर तकंयुगमें इनका जैसा चाहिये वैसा 





१ “यद्यदिच्छ॒ति बोद्धु वा तत्तद्वेति नियोगतः । 
शक्तिरेवंविधा तस्यथ प्रहीणावर्णो छासों॥” 
>तत्वसं० का० रेरेरेट । 
२  “सईं भगरव उप्पण्णणाणदरिसी“सब्वलोए, सत्वजीवे सव्वभावे 
_सम्म सम॑ जाणदि पस्सदि विहरदिचि ।:-घटखें० पयडि० सू० ७८ 
“से भगवं अरहं जिणे केवली सत्वन्नू सव्वमावदरिसी'"सब्बलोए 
सव्वजीवाणं सव्वभावाईं जाणमाणें पासमाणें एवं च खुं विहरइ |?” 
“आचा० २।३। ४० ४२ऐ 
ब्० 


३०६. . जेनदशन 


उपयोग नहीं हुआ। आचाये कुन्दकुन्दने नियमसारके शुद्धों- 
पयोगाधिकार ( 'गाथा १५८ ) में लिखा हैं कि-केवली भगवान 
समस्त पदार्थेको जानते ओर देखते हैं? यह कथन व्यवहार नयसे 
है। परन्तु निश्चयसे वे अपने आत्मस्वरूपकों ही देखते ओर 
जानते हैं। ससे स्पष्ट फलित होता है कि केवलीकी प्रपदाथे- 
ज्ञता व्यावहारिक है, नेश्चयिक नहीं । व्यवहार नयको असृतार्थ 
ओर नि३चयनय को भूताथ-परमार्थ स्वीकार करनेकी मान्यतासे 
सर्वज्षताका पर्यवसान अन्ततः आत्मज्ञतामें ही होता हैे। यद्यपि 
उन्हीं कुन्दकुन्दाचार्यके अन्य अन्थोंमें सर्वज्षताके व्यावहारिक 
अर्थका भी वर्णन ओर समर्थन देखा जाता है, पर उनकी 
निःचयदृष्टि आत्मज्ञताकी सीमाकों नहीं लॉवती । 


इन्हीं आ० कुन्दकुन्दने प्रवचनसार' में सब प्रथम केवलज्लानकों 
त्रिकालवर्ती समस्त अर्थोका जाननेबाला लिखकर आगे लिखा हे 
कि जो अनन्तपर्यायवाले एक द्रव्यको नहीं जानता वह सवको केसे 
जानता हे ? और जो सबको नहीं जानता वह अनन्त पर्यायवाले 


एक द्रव्यको पूरी तरहसे केसे जान सकता है? इसका तात्पय यह 


१ “जाणदि पस्सदि सत्व॑ं ववहारणएण केवली भगघं। 
केवलणाणी जाणदि पर्स्याद णियमेण अप्पाणं ||? 

२ ““जं तक्कालियमिदरं जाणादि जुगवं समंतदो सब्धं 
अत्थ॑ विचित्तविसम ते णाणं खाइयं भरणियं॥ 
जो ण॒ विजाणादि जुगवं अत्थे तेकालिके तिहुवण॒त्थे | 
णाहुँ तस्स ण॒ सकक्‍के सपलजय दबत्वमेंक वा ।। 
दव्वमणंतपज्जवमेकमणुंताणि दव्वजादाणि | 

. श्‌ विजाणदि जदि जुगघं कध सो सव्वाण जाणादि ।.?? 
2 -प्रवचनसार १[४७-४६ 
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है कि जो मनुष्य घट ज्ञानक्रे द्वारा घटकों जानता हैँ वह घट 
. के साथ ही साथ घटज्ञानके स्वरूपका भी संवेदन कर ही लेता हैं, 
क्‍योंकि प्रत्येक ज्ञान स्वप्रकाशी होता हैं। इसी तरह जो व्यक्ति 
घटको जाननेंकी शक्ति रखनेवाले घटज्ञानका यथावत्‌ स्वरूप 
परिच्छेद्र करता है वह घटकों तो अथात्‌ ही जान लेता हैं, क्योकि 
उस शक्तिका यथावत्‌ विश्लेषणुपू्रक परिज्ञान विशेषशभूत घटका 
जाने बिना हो ही नहीं सकता | इसी श्रकार आत्मामें अनन्तज्नेयोंके 
ज्ञाननेकी शक्ति है । अतः जो संसारके अनन्तज्ञयोंकों जानता हैँ वह 
नतन्तज्ञेयोंक जाननेंकी शक्ति रखनेवाले पूर्राज्ञानस्वरूप आत्मा 
को जान ही लेता हैं ओर जो अनन्त ज्ञेयोंके जाननंकों शक्तिवाले 
पूर्णज्ञानस्वरूप आत्माकों यथावत्‌ विश्लेषण करके जानता हैं वह 
उन शक्तियोंके उपयोगस्थानमूत अनन्त पदार्थाकों भी जान हो 
लेता है. क्‍योंकि अनन्तज्ञेय तो उस ज्ञानके विशेषण हैं और 
विशेष्यका ज्ञान होने पर विशेषशका ज्ञान अवश्य हो हा जाता 
है। जैसे जो व्यक्ति घटश्रतिविम्बबाले दर्षणकों जानता हैं वह 
घटकों भी जानता हैँ आर जो बटको जानता हैं वहां दपणस 
आये हुए घटके ग्रतिबिम्बका वास्तविक विश्लेबणपृवक यथावत्‌ 
 परिज्ञान कर सकता है। “जो एकको जानता हैँ वह सबको जानता 
हे? इसका यही रहस्य है । 
समनन्‍्तभद्र आदि आचार्योन सूक्ष्म, अन्तरित ओर दूरर्ती 
पदार्थोका प्रत्यक्षत्व' अनुमेयत्व हेंतुसे सिद्ध किया हे। बोद्धोंकी तरह 
किसी भी जैनसंथमें धर्मज्ता ओर सर्वेज्षताका विभाजन कर उनमें 


१ “सूह्मान्तरितदूराथों: प्रत्यक्षाः कस्यचिद्था । 


अनुमेयत्वतो5ग्न्यादिरिति सर्वज्ञसंस्थितिः | 
-आत्मी० खछो० ४ 


इे०्ट जेंनद्शन 


गोश-मुख्यभाव नहीं बताया है । सभी जेन तार्किकोने एक स्वरसे 
त्रिकाल त्रिलोकवर्ती समस्त पदार्थाके पूर्ण परिज्ञानके अथमें स्ज्ञता 
का समर्थन किया है । धर्म॑ज्ञता तो वक्त पूर्ण सर्वज्ञताके गर्भमें 
ही निहित मान ली गई हैं। अकलंक' देवने सर्वज्षताका समर्थन 
करते हुए लिखा हैँ कि-आत्मामें समस्त पदार्थंके जाननेंकी पूरों 
सामथ्य है। संसारी अवस्थामें उसके ज्ञानका ज्ञानावरणसे आधवृत्त 
होनेके कारण पूण प्रकाश नहीं हो पाता, पर जब चेतन्यके 
प्रतिवन्धक कर्मोंका पूर्ण क्षय हो जाता है, तब उस अप्राप्यकारी 
ज्ञानको समस्त अरथोके जाननेमें क्‍या बाघा है ? यदि अतीन्‍्द्रिय 
पदार्थोंका ज्ञान न हो सके तो सूर्य चन्द्र आदि ज्योतिग्रहोंकी शहण 
आदि भविष्यत दशाओंका उपदेश केसे हो सकेगा? ज्योतिर्ज्ञानो 
पदेश अविसंबादी आर यथाथ देखा जाता हैं। अतः यह मानना 
ही चाहिये कि उसका यथाथ उपदेश अतीन्द्रियाथेंद्शनके बिना 
नहीं हो सकता। जेसे सत्यस्वप्नद्शन इन्द्रियादि की सहायताके 
बिना ही भावी राज्यल्ञाभ आदिका यथार्थ स्पष्ट ज्ञान कराता हे तथा 
विश॒द्‌ ह, उसी तरह सर्वेज्ञका ज्ञान सी भावी पदार्था्में संबादक 
ओर स्पष्ट होत्ता हे। जेसे प्रश्नविद्या या इच्षणिकादिविद्या' अतीन्द्रिय 
पदार्थका स्पष्ट मान करा देती हे, उसीतरद अतीन्‍्द्रियज्ञान भी 
स्पष्ट प्रति भासक होता है । 


आधचायें वीरसेन स्वामीने जयधवला टीकामें केवलज्नञानकी 


१ देखो न्यायवि० ह्को० ४६५ द 
“चीरत्यन्तपरोक्षेड्यँ न चेत्पुसा कुतः पुनः । 
. ज्योतिर्शानाविसंवादः श्र॒ताच्चेत्साघनान्तरम्‌ ||? 
-सिद्धिवि० टी० लि० प० ४१३-। न्यायवि० क्झो० ४१४ 
 देखो-न्यायबिनिश्रय ज्छो० ४०७ 


८ 


नं 
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सिद्धिके लिए एक नवीन ही युक्ति दी है । वे लिखते 
हैं कि-केवलज्ञान ही आत्माका स्वभाव है। यही केवलज्ञान 
ज्ञानावरण कर्मसे आव्रत होता हे और आवरणके क्योपशमके 
अनुसार मतिज्ञान आदिके रूपमें प्रकट होता है। तो जब हस 
मतिज्ञान आदिका स्व॒संवेदन करते हैं तव उस रूपसे अंशी केवल 
ज्ञानका सी अंशतः स्वसंवेदन हो जाता है। जेंसे प्व॑तके एक अंश 
को देखने पर भी पूर्ण पर्वतका व्यवहारतः प्रत्यक्ष माना जाता हैं 
उसी तरह मतिज्ञानादि अवयबोंको देखकर अवयवीरूप केवलज्ञान 
यानी ज्ञानसामान्यका प्रत्यक्ष मी स्वसंवेदनसे हो जाता है। यहाँ 
आचार्य ने केवलज्ञानको ज्ञानसामान्य रूप माना हैं ओर डसकी 
सिद्धि स्वसंवेदन प्रत्यक्ष से की है । 

अकलंक देवने अनेक साधक प्रमाणोंको बताकर जिस एक 
महत्त्वपूरों हेतुका अयोग किया हे-वह है! 'सुनिश्चितासंभव- 
दुबाघकप्रमाणत्वः अर्थात्‌ बाधक प्रमाणोंकी असंभवताका पूर्ण 
निश्चय होना । किसी भी वस्तुकी सत्ता सिद्ध करनेके लिये 
यही 'बाघकाउमाव? स्वयं एक बलवान साधक ग्रमाण हो सकता 
है। जैसे में सुखी हूँ? यहाँ सुखका साधक प्रमाण यही हो सकता 
है कि मेरे सुखी होनेमें कोई बाधक प्रमाण नहीं है।चू कि 
सर्वेज्ञकी सत्तामें मी कोई बाधक प्रमाण नहीं हैं। अतः उसको 
निर्वाध सत्ता होनी चाहिये । 

इस हेतुके समर्थनमें उन्होंने प्रतिवादियोंके द्वारा कल्पित वाधकों 
का निराकरण इस प्रकार किया हे-- 

प्रहन-अहन्त सर्वज्ञ नहीं हैं, क्‍योंकि वे वक्ता हैं ओर पुरुष हे 
जेसे कोई गलीमें घृपनेवाला आवारा आदमी | 


अननभननभनजगगनगरफऋरनगनग गण: ए777:7:77:)" 


१ “अस्ति सर्वशः सुनिश्चितासंभवद्वाधकप्रमाणत्वात्‌ सुखादिवत्‌ ॥? 
-सिद्धिवि० टी० लि० ० ४२१ 





-च एः 
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उत्तर-बक्तृत्व॒ और सर्वज्ञत्वका कोई विरोध नहीं है। वक्ता 
भी हो सकता है ओर सर्वज्ञ भी । यदि ज्ञानके विकासमें वचनोंका 
हास देखा जाता तो उसके अत्यन्त बिकाससें वचनोंका अत्यन्त 
हास होता, पर देखा तो उससे उल्टा ही जाता हैं। ज्यों ज्यों 
ज्ञानकी वृद्धि होती हें त्यों त्यों बचनोंमें प्रकषंता ही आती है । 

प्रशन-वक्‍्तृत्वका सम्बन्ध विवश्लासे है. अतः इच्छा रहित 
निर्माही सर्वज्षमें बचनोंकी संभावना कैसे है ? 

उत्तर-विवक्षाका वक्‍तृत्वसे कोई अविनाभाव नहीं है। मन्द- 
बुद्धि शास्त्रकी विवक्षा होने पर भी शास्त्रका व्याख्यान नहीं कर 
पाता । सुषुप्त ओर मूच्छित आदि अवस्थाओं में विवश्ला न रहने पर 
भी वचनोंकी श्वृत्ति देखी जाती हे। अतःविवक्ञा ओर वचनोंमें कोई 
अविनाभाव नहीं बेठाया जा सकता। चेतन्य और इन्द्रियोंको 
पटठुता ही वबचनप्रवृत्तिमं कारण हैं और इनका सर्वेज्ञत्वसे कोई 
विरोध नहीं है । अथवा, बचनोंमें विवत्षञाकों कारण मान भी लिया 
जाय: पर सत्य और हितकारक बचनोंकों उत्पन्न करनेवाली 
विवज्ञा सदोष केसे हो सकती हैं ? फिर, तीथंकरके तो पूर्व पुण्या- 
नुभावसे वंधी हुई तीथंकर ग्रक्ृतिके उदयसे वचनोंकी ग्रवृत्ति होती 
है। जगतके कल्याणके लिये उनको पुण्यदेशना होती है । 

इसी तरह निर्दाव वीतरागी पुरुषत्वका सर्वक्षतासे कोई विरोध 
नहीं हैं । पुरुष भी हो जाय ओर सर्वज्ञ भी। यदि इस प्रकारके 
व्यभिचारी अथांत्‌ अविनाभावशून्य हेतुओंसे साध्यकी सिद्धि की 
जाती हैं. तो इन्हीं हेतुओंसे जैमिनिमें वेदक्ञताका भी अभाव सिद्ध 
किया जा सकेगा । 

पर्न-हमें किसी भी प्रमाणसे सर्वज्ञ उपलब्ध नहीं होता - 
अत्तः अनुपलम्भ होनेसे उसका अभाव हीं मानना चाहिए 
. 5त्तर-पूवाक्त अनुमानोंसे जब सर्वज्ष सिद्ध हो जाता है तब 


प्रत्यक्षप्रमाण मीमांसा ३११ 


अनुपल भ कैसे कहा जा सकता है ? यह अनुपलम्भ आपको है 
या सबको ९ 'हमारे चित्तमें जो विचार हें! उनका अजुपलम्भ 
आपको हें, पर इससे हमारे चित्तके विचारोंका अभाव तो नहीं हो 
जायगा । अतः स्वोपलम्भ अनंकान्तिक हैं। दुनियाँसें 
हमारे द्वारा अनुपलब्ध असंख्य पदार्थोका अस्तित्वहें ही । “सबको 
सर्वज्ञषका अनुपलम्भ है” यह बात तो सबके ज्ञानोंकों जानने वाला 
सर्वज्ञ ही कह सकता है, असवज्ञ नहीं । अतः सवानुपलम्भ असिद्ध 
हीह। 

प्रशन-ज्ञानमें तारतम्य देखकर कहीं उसके अत्यन्त श्रकंषको 
सम्भानवा करके जो सर्वज्ञ सिद्ध किया जाता है उसमें प्रक्षताकी 
एक सीमा होती है। काई ऊँचा कूँदनेवाला व्यक्ति अभ्याससे 
तो दस हाथ ही ऊँचा कूद सकता हैं, वह्‌ चिर अभ्यासके बाद भी 
एक मील ऊँचा तो नहीं कूद सकता ९ 

उत्तर-कूदनेका सम्बन्ध शरीर की शक्तिसे है, अतः उसका 

जितना ग्रकृष संभव है, उतना ही होगा। परन्तु ज्ञानकी शक्ति तो 
अनन्त हें । ज्ञानावरशसे आव्ृत होनेके कारण अपने 
पूर्ण रूपमें विकसित नहीं हो पा रही है। ध्यानादि साधनाओंसे 
उस आगन्तुक आवरण का जेसे जैसे क्षय किया जाता है बसे बेसे 
ज्ञानकी स्वरूपज्योति उसी तरह प्रकाशमान होने लगतो हे 
जैसा कि मेघोंके हटने पर सूर्यका प्रकाश | अपने अनन्त शक्तिवाले 
ज्ञान गुणके विकास की परम प्रकर्ष अवस्था ही स्वज्ञता है। 
आत्माके गुण जो कर्मवासनाओंसे आवृत हें, वे सम्यग्दशन सम्य- 
श्ञान ओर सम्यक चारित्र रूप साधनओंसे प्रकट होते हैं जैसे कि 
किसी इष्टजनकी भावना करनेसे उसका साज्षात्‌ स्पष्ट दशन होता है। 

प्रझन-यदि स्वाज्ञके ज्ञानमें अनादि ओर अनन्त मऋलकते हैं 
तो उनको अनादिता और अनन्तता नहीं रह सकती ९. 


ड्श्रः जैनदर्शन 


उत्तर-जों पदार्थ जेसे हैं वे वैसेही ज्ञोनमें प्रतिभासिंत होते 
हैं। यदि आकाश की ज्षेत्रक्त और कालकी समयक्गवत अनन्तता 
त् बह उसी रूपमें ज्ञानका विषय होती है । यदि द्रव्य अनन्त हैं 
तो वे भी उसी रूपमें ही ज्ञानमें ग्रतिभासित होते हैं। मोलिक द्रव्यका 
द्रव्यत्व यही है जो वह अनादि और अनन्त हो | उसके इस निज 
स्वभाव को अन्यथा नहीं किया जा सकता और न अन्य रूपमें वह 
केवल ज्ञानका विषय ही होता है । अतः जगतके स्वरूपभूत अनादि 
अनन्तत्वका उसी रूपमें ज्ञान होता है । 

प्रशन-आगममें कहे गये साधनोंका अनुष्ठान करके सर्वज्ञता 
ग्राप्त होती हु और सर्वज्ञके द्वारा आगम कहा जाता है, अतः दोनों 
परस्पराश्रित होनेसे असिद्ध हें ९ 


उत्तर-सर्वज्ञ आगस का कारक है। ग्रकृत सर्वज्ञका ज्ञान 
पूव॑ंसवेज्ञके द्वारा प्रतिपादित आगमार्थके आचरणसे उत्पन्न होता 
है ओर पूर्वंसवेज्ञका ज्ञान तत्पूबे सर्वज्ञके द्वारा प्रतिपादित 
आगमाथके आचरण से । इस तरह पूर्वपू्ष सर्वेज्ञ ओर आगमसों 
की शखला वीजाकुर सन्‍्तति की तरह अनादि है । और अनादि 
सन्‍्ततिमें अन्योन्याश्रय दोषका बिचार नहीं होता । मुख्य प्रश्न यह 
है कि- क्या आगस सर्वज्षके बिना हो सकता है ? ओर पुरुष सर्वज्ञ हो 
सकता है या नहीं ९ दोनोंका उत्तर यह है कि पुरुष अपना विकास 
करके सर्वज्ष वन सकता है, ओर उसीके गुणोंसे बचनोंमें प्रमाणता 
आकर वे वचन आगस नाम पाते हैं। 
ठ्ेषी करत 
.. अइन-जब आजकल प्रायः पुरुष रागी हढ्ंषी ऑर चअज्ञानी 
ही देखे जाते हैं तव अतीत या भविष्यमें कभी किसी पूर्ख 
वीतरागी या सर्वज्ञ की संभावना कैसे की जा सकती हूँ ९ क्योंकि 
पुरुषकी शक्तियोंकी सीमाका उल्लंघन नहीं हो सकता ९ 
उत्तर-यदि हम पुरुषातिशय को नहीं जान सकते तो इससे 


भर से रू 
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उसका अभाव नहीं किया जा सकता। अन्यथा आजकल कोई 
बेदका पूर्ण जानकार नहीं देखा जाता तो अतीतकालमें 'जेमिनि को 
भी वेदज्ञान नहीं था' यह प्रसद्ग प्राप्त होगा । हमें तो यह विचारना 
है कि अत्माके पूर्णशज्ञानका विकास हो सकता हे या नहीं? ओर 
जब अत्मा का स्वरूप अनन्तज्ञानमय हैँ तब उसके विकासमें क्‍या 
वाधा है ? जो आवरण की बाधा है, वह साधनासे उसी तरह हट 
सकती हे जेसे अग्निमें तपानंसे सोनेका मेल । 

प्रश्न-सर्वज्ञ जब रागी आत्माके रागका या दुःखका साज्षा- 
स्कार करता हैं तब वह स्वयं रागी ओर दुःखी हो जायगा ९ 

उत्तर-दुःख या रागकों जान लेने मात्रसे कोई दुःखी या 
रागी नहीं होता | राग तो आत्मा जब स्वयं राग रूपसे 
परिशुमन करे तभी होता है । क्या कोई श्रोत्रिय ब्राह्मण मदिराके 
रसका ज्ञान रखने सात्रसे मद्यपायी कहा जा सकता हैं ? रागके 
कारण मोहनीय आदि कर्म सर्वेज्षसे अत्यन्त उच्छिन्न हो गये हें, 
वह पूर्ण बीतराग है, अतः परके राग या दुःखके जान लेने मात्रसे 
उसमें राग या दुःखरूप परिणति नहीं हो सकती | 

प्रशन-सर्वेज्ञ अशुचि पदार्थोकों जानता है तो उसे उसके 
'रसास्वादनका दोष लगना चाहिए ९ 

उत्तर-ज्ञान दूसरी वस्तु हे ओर रसका आस्वादन दूसरी वस्तु है । 

आपस्वादन रसना इन्द्रियक्रे द्वारा आनेवाला स्वाद है जो इन्द्रिया- 
तीत ज्ञानवाले सबज्ञके होता ही नहीं हे। उसका ज्ञान त्तों अती- 
न्द्रिय हे। फिर जान लेने मात्रसे रसास्वादनका दोष नहीं हो 
सकता; क्‍योंकि दोष तो तब लगता है जब स्वयं उसमें लिप्त 
हुआ जाय और तद्रूप परिशति की जाय, जो सर्वेज्ञ वीतरागी 
में होती नहीं । 

प्रश्न-स्वेज्षको धर्मी बनाकर दिये जानेवाले कोई भी हेतु 


३१४ जेनदशन 
यदि भावधर्म यानी भावात्मक सर्वक्षके धर्म हें; तो असिद्ध हो 
जाते हैं ? यदि अभावात्मक सर्वज्षके धर्म हैं; तो विरुद्ध हो जाँयगे 
ओर यदि उभयात्मक सर्वक्षके धरम हैं; तो अनेकान्तिक हो जाँयगे ९ 

उत्तर-'सर्वज्ष! को धर्मी नहीं बनाते हैं, किन्तु धर्मी /करिच- 
दात्मा? 'कोई आत्मा? है, जो प्रसिद्ध है। 'किसी आत्मामें स्वज्ञता 
होनी चाहिये क्‍योंकि पूर्णज्ञान आत्माका स्वभाव है और प्रति- 
वन्धक कारण हट सकते हैं! इत्यादि अनुमान प्रयोगोंमें आत्मा? 
को ही धर्मी बनाया जाता है, अतः उक्त दोष नहीं आते । 

प्रशन-संर्वज््के साधक और वाधक दोनों ग्रकारके प्रमाण 
नहीं मिलते, अतः संशय हो जाना चाहिये १ 

उत्तर-सर्वज्षके साधक प्रमाण ऊपर बताये जा चुके हैं ओर 
बाधक ग्माणोंका निराकरण भी किया जा चुका है, अतः सन्देह 
की बात वेवुनियाद है. । त्रिकाल और त्रिलोकमें सर्वज्षका अभाव 
सर्वज्ञ वने ब्रिना किया ही नहीं जा सकता । जब तक हम त्रिकाल 
त्रिलोकवर्ती समस्त पुरुषोंकी असर्वज्ञके रूपमें जानकारी नहीं. 
कर लेते तव तक संसारकों सदा सर्वत्र स्वाक्षशून्य केसे कह 
सकते हैं ? और यदि ऐसी जानकारी किसीको संभव है; तो वही. 
व्यक्ति सर्वज्ञ सिद्ध हो जाता हैं । 

भगवान मसहावीरके समयमें स्वयं उनकी प्रसिद्धि सर्वज्ञके. 
रूपमें थी॥ उनके शिष्य उन्हें सोते, जागते, हर हालतमें ज्ञान- 
दशेनवाला सर्वज्ञ कहते थे। पाली पिटकोंमें उनकी सवज्ञताकी 
परीक्षाके एक दो प्रकरण हैं, जिनमें सर्वज्षताका एक प्रकारसे 
उपहास ही किया है॥ 'न्‍्यायबिन्दु नामक ग्रन्थमें धर्मकीतिने दृष्टान्ता- 
१ “यम स्वज्ञ: आत्ों वा स ज्योतिर्शानादिकमुपदिष्टवान्‌ | तथथा 

ऋषमभवर्घेमानदिरिति | तत्रासवंज्ञतानाप्ततयो: साध्यधर्मयो: सन्दिग्धो 

व्यतिरेक: |” -न्यायबि० ३!१३१५ 
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भासोंके उदाहरणमें ऋषभ ओर वर्धमानकी सर्वज्ञताका उल्लेख 
किया है। इस तरह प्रसिद्धि और युक्ति दोनों क्षेत्रोंमें बोद्ध प्रन्थ- 
वर्धेभानकी सर्वेज्ञताके एक तरहसे विरोधी ही रहे हैं।इसका कारण 
यही मालूम होता है कि बुद्धने अपनेको केवल चार आये सत्योंका 
ज्ञाता हो बताया था, बल्कि बुद्धने स्वयं अपनेको सर्वज्ञ कहनेसे 
इनकार किया था। वे केवल अपनेको धर्मेज्ञ या मार्गज्ञ मानते थे 
ओर इसीलिए उन्होंने आत्मा, मरणोत्तर जीवन और लोककी: 
सान्‍्तता ओर अनन्तता आदिके प्रइनोंको अव्याकृत-न कहने 
लायक कहा था। उन्होंने इन महत्त्वपूर्ण प्रश्नोंमें मोन ही रखां, जब 
कि महावीरने इन सभी प्रशनोंके उत्तर अनेकान्त दृष्टिसे दिये और 
शिष्योंकी जिज्ञासाका समाधान किया। तात्पय॑ यह है कि बुद्ध 
केवल धर्मज्ञ थे और महावीर सर्वेज्ष । यही कारण है कि बोद्ध 
ग्रन्थोंमें मुख्य सर्वज्ञता सिद्ध करनेका जोरदार श्रयत्न नहीं देखा 
जाता, जब कि जेन अंथोमें प्रारम्मसे ही इसका ग्रवल समर्थन 
मिलता है । आत्माको ज्ञानस्वभाव माननेके बाद निरावबरण 
दशामें ' अनन्तज्ञान या सबज्ञताका प्रकट होना स्वाभाविक ही 
हैं। सर्वज्ञताका व्यावहारिक रूप कुछ भी हो, पर ज्ञ।नकी शुद्धता और 
परिपू्णंता असम्भव नहीं है । 
परोक्ष प्रमाण -- 
आगमोंमें मतिज्ञान और श्रतज्ञानको परोक्ष' और स्म्रति. 
संज्ञा, चिन्ता, ओर अभिनिबोधकों मतिज्ञानका पर्याय कहा ही था 
अतः आगममें सामान्य रूपसे स्मृति, संज्ञा ( प्रत्यभिज्ञान ) 
चिन्ता ( तक ) अभिनिबोध ( अनुमान ) और श्रुत (आगम) इन्हें 


१ #आ्राद्ये परोक्षम |? -त० सू० १|१० 
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परोक्ष माननका स्पष्ट मार्ग निर्दिष्ट था ही, केवल मति ( इन्द्रिय 
ओर सनसे उत्पन्न होनेवाला ग्रत्यक्ष ) को परोक्ष मानने पर लोक- 
विराधका प्रसंग था, जिसे सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष मानकर हल 
कर लिया गया था ! अकलंकदेवके इस सम्बन्धमें दो मत 
उपलब्ध होते हैं । वे राजवार्तिक में अनुमान आदि ज्ञानोंको 
स्वप्रतिपत्तिके समय अनक्षरश्र॒त और परप्रतिपत्तिकालमें अक्ष- 
रश्नत कहते हें। उनने लघीयस्त्रय ( कारिका ६७ ) में स्मृति 
ग्रत्यभिज्ञान, चिन्ता और अभिनिबोधकों मनोमति बताया है 
ओर 'कारिका ( १० ) में मति, स्सखृति आदि ज्ञानोंकों शब्दयोजना 
के पहिले सांव्यवह्ारिक प्रत्यक्ष ओर शब्दयोजना होने पर 
उन्हीं ज्ञानोंको श्रत कहा है। इस तरह सामान्यरूपसे मतिज्ञानको 
परोक्ष की सीमामें आने पर भी उसके एक अंश मतिको सांव्यव- 
हारिक प्रत्यक्ष कहनेकी ओर शेष स्मृति आदिक ज्ञानोंको परोक्ष कहने 
की भेदक रेखा क्‍या हो सकती है ? यह एक विचारणीय प्रस्‍न है । 
इसका समाधान परोक्षके लक्षणसे ही हो जाता हैे। अविशद 
अर्थात्‌ अस्पष्ट ज्ञानको परोक्ष कहते हें । विशदताका अर्थ है, 
ज्ञानानतरनिरपेक्षता । जो ज्ञान अपनी उत्पत्तिमें किसी दूसरे 
ज्ञानकी अपेक्ता रखता हो अथोॉत्‌ जिसमें ज्ञानान्तरका व्यवधान 
हो, वह ज्ञान अविशद है। पाँच इन्द्रिय और मसनके व्यापारसे 
उत्पन्न होनेवाले इन्द्रिय प्रत्यक्ष और अनिन्द्रिय प्रत्यक्ष चूंकि केवल 
इन्द्रिय व्यापारसे उत्पन्न होते हैं, अन्य किसी ज्ञानान्तरकी अपेक्षा 
नहीं रखते, इसलिए अंशतः विशद होनेसे प्रत्यक्ष हैं, जबकि स्मरण 
अपनी उत्पत्तिमें पूर्वानुभवको, प्रत्यभिज्ञान अपनी उत्पत्तिमें स्मरण 
ओर प्रत्यक्षकी, तक अपनी उत्पत्तिमें स्मरण, श्रत्यज्ञ और 
१ 5 ज्ञानमा्य मतिः संज्ञा चिन्ता चामिनिबोधकम्‌ | 
प्राइ्नामयोजनाच्छेष॑ श्रुततें शब्दानुयोजनात्‌ ॥१०॥ ? 
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प्रत्यभिज्ञान की अनुमान अपनी उत्पत्तिमें लिड्दर्शन ओर व्याप्ति- 
स्मरण की तथा श्रुत अपनी उत्पत्तिमें शब्दअवण और संकेत- 
स्मरणुकी अपेक्षा रखते हे, अतः ये सब ज्ञानान्तरसापेक्ष होनेके 
कारण अविशद हैं ओर परोक्ष हें । 

यद्यपि इहा अवाय और धारणा ज्ञान अपनी उत्त्तिमें पूर्व 
पूर्व प्रतीतिकी अपेक्षा रखते हैं तथापि ये ज्ञान नवीन नवीन 
इन्द्रियव्यापारसे उत्पन्न होते हैं ओर एक ही पदार्थंकी विशेष 
अवस्थाओंको विषय करनेवाले हैँ, अतः किसी मिन्नविषयक ज्ञानसे 
व्यवहित नहीं होनेके कारण सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष ही हैं। एक 
ही ज्ञान दूसरे दूसरे इन्द्रिय व्यापारोंसे अवग्रह आदि अतिशयों 
को प्राप्त करता हुआ अनुभत्रमें आता है; अतः ज्ञानान्तरका अव्यव- 
घान यहाँ सिद्ध हो जाता है । 

परोक्षज्ञान पांच प्रकारका होता हे-स्मरण, प्रत्यभिज्ञान, तके, 
अनुमान और आगम। परोक्ष प्रमाशकी इस तरह सुनिश्चित 
सीमा अकलंकदेवने ही सर्वप्रथम बाँधी हैं ओर यह आगेके समस्त 
जैनाचार्यों द्वारा स्वीकृत रही | 

चार्वाक प्रत्यक्ष प्रमाणसे भिन्न किसी अन्य परोक्ष प्रमाणकी 
सत्ता नहीं मानता | प्रमाणका लक्षण अविसंबाद करके उसने यह 
चार्वाकके ैतीया हैं कि-इन्द्रिय अत्यक्षके सिवाय अन्य ज्ञान 
सर्वधा अविसंबादी नहीं होते। अनुमानादि प्रमाण 
बहुत कुछ संभावना पर चलते हैं और ऐसा कहनेका 
कारण यह है कि देश, काल ओर आकारके भेदसे 
आलोचना प्रत्येक पदार्थवी अनन्त शक्तियाँ और अभिव्यक्तियाँ 
होतीं हैं । उनमें अव्यभिचारी अविनाभावका ढूँड़ लेना अत्यन्त 
कठिन है । जो आँवले यहाँ कषायरसबाले देखे जाते हैं, वे देशान्तर 
ओर कालान्तरमें द्रव्यान्तरका सम्बन्ध होने पर मीठे रसवाले भीः 


परोक्ष प्रमाण 
न माननेकी 


श्श्द जैनदशन 


हो सकते हैं । कहीं कहीं धूम साँपकी वामीसे निकलता हुआ देखा 
जाता हैं। अतः अनुमानका शत प्रतिशत अविसंवादी होना 
असम्भव वात है| यही बात स्मरणादि प्रमाणोंके सम्बन्ध में हैं । 
'रसन्तु अनुमान प्रमाणके माने विना प्रमाण ओर ग्रमाणाभास 
का विवेक भी नहीं किया जा सकता | अविसंवादके आधार पर 
अमुक ज्ञानोंमें प्रमाणताकी व्यवस्था करता ओर अमुवज्ञानोंको 
अविसंबादके अभावसें अप्रमाण कहना अनुमान ही तो है। दूसरे 
की बुद्धिका ज्ञान अनुमानके विना नहीं हो सकता, क्योंकि बुद्धिका 
इन्द्रियोंके द्वारा प्रत्यक्ष असम्भव है | वह तो व्यापार, वचन प्रयोग 
आदि कार्याको देखकर ही अनुमित होती हैं। जिन कायकारण 
भावों या अविनाभावोंका हम निश॒य न कर सकें अथवा जिनमें 
व्यभिचार देखा जाय उनसे होने वाला अनुमान भले ही श्रान्त हो 
जाय, पर अव्यभिचारी कार्य-कारण भाव आइदिके आधारसे होने- 
वाला अनुमान अपनी सीमामें विसंबादी नहीं हो सकता । परलोक 
आदिके निषेधके लिए भी चार्वाककों अनुमानक्री ही शरण लेनी 
पड़ती हैं। वामीसे निकलने वाली भाफ और अगिसे उत्पन्न होने 
वाले घुआँ में विवेक नहीं कर सकना तो ग्रमाताका अपराध है, 
अनुमानका नहीं । यदि सीमित क्षेत्रमें पदार्थोके सुनिश्चित 
काय-कारण भाव न बेठाये जा सकें; तो जगतका समस्त व्यवहार 
ही नष्ट हो जायगा । यह ठीक है कि जो अनुमान आदि विसंबादी 
निकल जॉँय उन्हें अनुमानाभास कहा जा सकता है, पर इससे 
निदुंष्ट अविनाभावके आधारसे होनेवाला अनुमान कभी मिथ्या 


१ ग्रमाणेतरसामान्यस्थितेसन्‍्यघियों गते; | . 
प्रमाणान्तरसद्धावः प्रतिषेघानच् कस्यचित्‌ ॥” 
-धर्मकीति: ( प्रमाणमी ० ए० ८ ) 
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नहीं हो सकता । यह तो प्रमाताकी कुशलता पर निर्भर करता है कि 
बह पदार्थके कितने ओर केसे सूछ््म या स्थूल कार्य-कारणभावको 
जानता है। आप्नके, वाक्‍्यकी प्रमाणता हमें व्यवहारके लिए 
मानना ही पड़ती हे, अन्यथा समस्त सांसारिक व्यवहार छिन्न- 
विच्छिन्न हो जाँयगे । मनुष्यके ज्ञानकी कोई सीमा नहीं है। अतः 
अपनी मर्यादामें परोक्षज्ञान भी अविसंवादी होनेसे प्रमाण ही हैं | 
यह खुला रास्ता है कि जो ज्ञान जिस अंशमें विसवादी हों उन्हें 
उस अंशमें अग्रमाण माना जाय | 
१ स्मरण-- द 

'संस्कारका उद्बोध होने पर स्मरण उत्पन्त होता हे। यह 
अतीत कालीन पदार्थकों विषय करता है ओर इसमें “ततः शब्दका 

__ उल्लेख अवश्य होता है। यद्यपि स्मरणका विषयभूत 

पदार्थ सामने नहीं हे, फ़िर भी वह हमारे पूर्व अनुभव 

का विषय तो. था ही, ओर उस अनुभवका दृढ़ संस्कार हमें साहइय 
आदि अनेक निमित्तोंसे उस पदार्थकों मनमें कलका देता है । इस 
स्मरणकी बदौलत ही जगतके समस्त लेन-देन आदि व्यवहार चल 
रहे हैं। व्याप्तिस्मरणके बिना अनुमान और संकेतस्मरणके बिना 
किसी प्रकारके शब्दका प्रयोग ही नहीं हो सकता। गुरुशिष्यादिसंबंध, 
पिता-पुत्रमाव तथा अन्य अनेक ग्रकारके प्रेम घृणा करुणा आदि 
मूलक समस्त जीवन व्यवहार स्मरणके ही आभारी हें । संस्कृति, 
सभ्यता ओर इतिहासकी परम्परा स्मरणके सूत्रसे ही हम तक 
आयी है । द 

स्मृतिको अग्रमाण कहनेका मूल कारण उसका “गृहीतगाही- 
होन? बताया जाता है | उसकी अनुभवपरतन्त्रता प्रमाण व्यवहारमें 


, १ “संस्कायेद्वोधनिबन्धना तदित्याकारा स्मृति: ।“-परीक्षामुख रे।ईे 
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बाधक बनती हे । अनुभव जिस पदार्थों जिस रूपमें जानता है, 
स्मृति उससे अधिककों नहीं जानती ओर न उसके किसी नये 
अंशका ही बोध करती है | वह पूर्वानुभवकी मयादामें ही सीमित 
है, वल्कि कभी कमी तो अनुभवसे कमकी ही स्मृति होती हे। 
चैदिक परम्परामें स्मृतिकों स्व॒तन्त्र प्रसाणु न माननका -एक ही 
कारण है कि मनुस्समति ओर याज्ञवल्क्य आदि स्म्ृतियाँ पुरुषविद्ेष 
के द्वारा रवीं गई हैं । यदि एक भी जगह उनका ग्रामाण्य स्वीकार 
कर लिया जाता हैं, जो वेदकी अपोरुषेयता ओर उसका धर्मंविषयक 
निर्बाध अन्तिम प्रामाण्य समाप्त हो जाता हैं। अतः स्मशृतियाँ 
बहीं तक प्रमाण हैं जहाँ तक वे श्रतिका अनुगमन करती हैं, यानी. 
श्रति स्वतः असाण है ओर स्मृतियोंमें प्रमाणताकी छाया श्रति- 
मूलक होनेसे ही पड़ रही हे। इस तरह जब एक बार स्म्नतियों 
में श्रतिपरतन्त्रताके कारण स्व॒तः्प्रामाण्य निषिद्ध हुआ तब अन्य 
व्यावहारिक स्मृतियोंमें उस परन्त्रताकी छाप अनुभवाधीन होनेके 
कारण बराबर चालू रही और यह व्यवस्था हुई कि जो स्मृतियाँ 
पूर्वाचुभवका अनुगमन करती हैं वे ही प्रमाण हैं, अनुभवक्े वाहर 
की स्मृतियाँ प्रमाण नहीं हो सकतीं, अर्थात्‌ स्मृत्तियाँ सत्य होकर 
भी अनुभवकी प्रमाणताके बलपर ही अविसंवादिनी सिद्ध होः 
पाती हें, अपने बल पर नहीं । 
भट्ट जयन्त' ने स्मृति की अप्रमाणता का कारण गृहीत-ग्राहित्व 
न बताकर उसका अथसे उत्पन्न न होना” बताया हे, परन्तु जब 
अथकी ज्ञानमात्रके प्रति कारणता ही सिद्ध नहीं हे, तब अथ- 
जन्यत्वको प्रमाणता का आधार नहीं बनाया जा सकता। प्रमाणता 


१ “न स्मृतेरपमाणत्वं ग्हतग्राहिताकृतम्‌ | ््ि 
किन्त्वनर्थजन्यत्व॑ तद॒प्रामाण्यकारणम्‌ ॥॥.. -न्यायमं० पृ० रह 
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का आधार तो अविसंवाद ही हो सकता है। ग़रद्दीत-ग्राहीभी ज्ञान 
यदि अपने विषयमें अविसंवादी हे तो उसकी प्रमाणता सुरक्षित 
है। यदि अथे हन्यत्वके अभावमें स्मृति अग्रमाण होती हैं तो 
अतीत और अनागतकों विषय करनेवाले अनुमान भी प्रमाण 
नहीं हों.सकेंग। जेनोंके सिवाय अन्य किसी भी बादीने स्मृति 
को स्वृतन्त्र ग्रमाण नहीं माना है। जब कि जगतके समस्त व्यवहार 
स्मृति की प्रमाणुता ओर अविसंबाद पर ही चल रहे हैं तव वे उसे 
अग्रमाण कहने का साहस तो नहीं कर सकते, पर प्रमा का व्यव- 
हार स्मृति भिन्न ज्ञानमें करना चाहते हैं। धारणा नामक अनुभव 
पदार्थ को 'इदम! रूपसे जानता है, जब कि संस्कारसे होने 
वाली स्मृति उसी पदाथ् को 'ततः रूपसे जानती हैँं। अतः उसे 
| एकान्त रूपसे गहीतग्राहिणी भी नहीं कह सकते हैं | प्रमाझताके 
दो ही आधार हें-अविसंवादी होना तथा समारोपका व्यवच्छेद्‌ 
करना । स्मृति को अविसंवादिता स्वतः सिद्ध हे, अन्यथा अनुमान 
को अबृत्ति, शब्दव्यवहार ओर जगतके समस्त व्यवहार निमूँल 
हो जाँयगे | हाँ, जिस जिस स्मृतिमें विसंबाद हो उसे अग्रमाण 
या स्मृत्याभास कहने का मार्ग खुला हुआ है। विस्मरण, संशय 
ओर विपर्यास रूपी समरारोपका निराकरण स्खृतिके द्वारा होता 
ही हे । अत: इस अविसंवादी ज्ञानकों परोक्ष रूपसे प्रमाणता 
देनी ही हगी। अनुभवपरतन्त्र होनके कारण वह परोक्ष तो कही 
जा सकती है, पर अप्रमाण नहीं; क्योंकि प्रमाणता या अग्रमाणता 
का आधार अनुभवस्वातन्त्य या पारतन्त्य नहीं हे। अनुभूत 
अथंकों विषय करनेके कारण उसे अग्रमाण नहीं क॒द्दा जा सकता 
अन्यथा अनुभूत अग्निकों विषय करनेवाला अनुमान भी प्रमाण 
नहीं हो सकेगा। अतः स्मृति प्रमाण है; क्योंकि वह. स्वविषयमें 
अविसंवादिनी हे । 
२१ 
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२ प्रत्यभिज्ञान- ह 

वर्तमान ग्रत्यज्ञ और अतीत स्मरणसे उत्पन्न होने वाला 
संकलन ज्ञान प्रत्यभिज्ञान' कहलाता हैे। यह संकलन एकत्व 
साह्श्य, बेसाहश्य, प्रतियोगी, आपेक्षिक आदि 
अनेक प्रकार का होता है। वतेमान का प्रत्यक्ष करके 
उसीके अतीतका स्मरण होने पर जो “यह वही हैं? इस प्र कार 
का जो मानसिक एकत्वसंकलन होता है, वह एकत्व प्रत्यभिज्ञान 
है। इसी तरह गाय सरीखा गवय होता है? इस वाक्य को 
सनकर कोइ व्यक्ति वन जाता है। ओर सामने गाय सरीख 
पशुक्नो देख कर उस वाक्यका स्मरण करता हैं, ओर फिर 
सनमें निश्चय करता हे कि यह गवय हे। इस प्रकार का साहरय- 
विषयक संकलन साहश्यप्रत्यभिज्ञान है। “गायसे विलक्षण भेंस, 
होती है? इस प्रकार वाक्यक्तों सुनकर जिस बाड़ेमें गाय ओर भेंस 
दोनों मौजूद हैं, वहाँ जानेवाला मनुष्य गायसे विलक्षण पशु को 
देखकर उक्त वाक्य को स्मरण करता है और निश्चय करता हे 
कि यह भंस हे । यह वलक्ुण्य विषयक संकलन वेसदश्य प्रत्यमि- 
ज्ञान हे। इसी प्रकार अपने समीपवर्ती मकानके ग्रत्यक्षके बाद 
दूरवर्ती पवृतकों देखने पर पूर्वका स्मरण करके जो “यह इससे 
दुर है? इस प्रकार आपेक्तिक ज्ञान होता है वह ग्रातियोगिक प्रत्यमि- 
ज्ञान हे। शाखादिवाला चृक्ष होता हे! एक सींगवाला गेंड़ा 
होता है? छह पेरवाला श्रमर होता है” इत्यादि . परिचायक-शब्दों 
को सुनकर व्यक्ति को उन उन पदार्थंके देखने पर ओर पूर्वोक्त 
रिचयवाक्योंकों स्मरण कर जो “यह वृक्ष है, यह गेंडा हैः 


स्वरूप 


१ “दश्शनस्मरणकास्णुकं संकलन प्रत्यमिशानम्‌। तंदेवेद॑तत्सद्॒ं 
तद्दिलकुणं तत्मतियोगीत्यादि ।?-परीक्षामुख ३॥५ 


प्रत्यभिज्ञानप्रमाण मीमांता श्र्डे 


इत्यादि ज्ञान उतपन्न होते हैं, वे सब भी ग्रत्यमिज्ञान ही हैं | तात्पर्य 
यह कि-दर्शन ओर स्मरणुको निमित्त बनाकर जितने भी एकत्वादि 
विषयक मानसिक संकलन होते हें, वे सभी ग्रत्यभिन्नान हैं | ये 
सव अपने विषय में अविसंवादी ओर समारोप के व्यवच्छेदक 
होने से प्रमाण हैं । 
'वीद्ध पदार्थको क्ञणिक मानते है। उनके सतमें वास्तविक एकत्व 
नहीं है । अतः स 'एबायम-यह वही है! इस ग्रकार को प्रतीतति को 
वे भ्रान्त ही मानते हैं, ओर इस एकत्व ग्रतीत्ति 
का कारण सदृश अपरापर के उत्पादको कहते 
हैं। वे 'स एवायम? में 'सः अंशको स्मरण और 
“अयम्‌ः अंशको श्रत्यक्ष, इस तरह दो स्व॒तन्त्र 
ज्ञान मानकर पत्यभिज्लानके अस्तित्वकों ही स्वीकार नहीं करना 
चाहते । किन्तु यह वात जब निरिचत हं कि प्रत्यक्ष केवल 
वतमानको विषय करता हैं ओर स्मरण केवल अतीतको; तब 
इन दोनों सीमित और नियत विषयदवाले ज्ञानोंके द्वारा अतीत और 
चर्तेमान दो पर्यायोंमें रहनवाला एकत्व केसे जाना जा सकता 
है ? यह वही हे! इस प्रकारके एकत्वका अपलाप करने पर बद्धकों 
ही मोक्ष, हत्यारेको ही सज्ञा, कज देने वालेको ही उसकी दो हुई 
रकमकी वसूली आदि सभी जगतके व्यवहार उच्चछिन्न हो 
जाँयगे। प्रत्यक्ष ओर स्मरणके बाद होनेवाले 'यह वही है? इस 


सः ओर अयम्‌ को 
दो ज्ञान माननेवाले 
बौद्ध का खंडन 


५४ “.तस्मात्‌ स एवायमिति प्रत्ययद्वयमेतत्‌ । 
-अमाणवातिकाल० प्र० ५१ 
“स इत्यनेन पूर्वकालसम्बन्धो स्वभावों विषयीक्रियते श्रयमित्यनेन _ 
च वर्तमानकालसम्बन्धी । अनयोश्च भेदों न कथशथिदमेदः *“?' 
-प्रमाणवा० स्वद्च ० टी० ए० ७८ 
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ज्ञानकों यदि विकल्प कोटिमें डाला जाता हे तो उसे ही प्रत्यभि- 
ज्ञान माननेमें कोइ आपत्ति नहीं होनी चाहिये। किन्तु यह 
विकल्‍प अविसंवादी होनेसे स्व॒तन्त्र प्रमाण होगा। प्रत्यभिन्नानका 
लोप करने पर अनुमानकी प्रवृत्ति ही नहीं हो सकती। जिस 
व्यक्तिन पहले अग्नि और धूमके कार्यकारण भावका ग्रहण किया 
है, वही व्यक्ति जब पूर्वंधूमके सदश अन्य घुआँक़ों देखता है, तभी 
गृहीत कार्यकारणभावका स्मरण होने पर अलनुमान कर पाता हे । 
यहाँ एकत्व ओर साहश्य दोनों ग्रत्यभिज्ञानोंकी आवश्यकता हे, 
क्योंकि भिन्न व्यक्तिकों विलक्षण पदार्थके देखने पर अनुमान 
नहीं हो सकता । 

बौद्ध जिस एकत्व ग्रतीतिके निराकरणके लिए अनुमान करते 
हैं और जिस एकात्माकी प्रतीतिके हटानको नेरात्म्यमावना साते हैं, 
यदि उस ग्रतीतिका अस्तित्व ही नहीं हैं, तो क्षणिकत्वका 
अनुमान किस लिए किया जाता हैं? और नेरात्म्य भावनाका 
उपयोग ही क्या हैं? “जिस पदार्थकों देखा हैं, उसी पदार्थक्रो 
मैं ग्राप्त कर रहा हूँः इस ग्रकारके एकत्वरूप अविसंवादके बिना 
ग्रत्यक्षमं ग्रमाणताका समर्थन केसे किया जा सकता हे? यदि 
आत्मैकत्वकी प्रतीति होती ही नहीं हैं, तो तन्निमित्तक रागादि 
रूप संसार कहाँसे उत्पन्न होगा ? कटकर फिर ऊँगे हुए नख और 
केशोंमं ये बही नख केशादि हैं? इस प्रकारकी एकत्वप्रतीत्ति 
साहश्यमलक होनेसे भले ही आन्त हो, परन्तु 'यह बही घड़ा है? 
इत्यादि दृव्यमूलक एकत्व प्रतीतिको श्रान्त नहीं कहा जा सकता । 

मीमांसक' एकत्व प्रतीतिकी सत्ता सानकर भी उसे इन्द्रियोंके 


४०१ 


१ “तिनेन्दियार्थसम्बन्धात्‌ प्रागष्व चापि यत्स्मृतेः ।. 
विज्ञनं जायते सब प्रत्यक्ञभिति गम्यताम ॥? 
हट -मी० श्लो० सू० ४ ज्झे० २२७ 


प्रत्यभिज्ञनप्रमाण मौमांसा ३२५४, 


साथ अन्बय-व्यतिरेक रखनेके कारण शअत्यक्ष प्रमाणमें ही अन्त- 
भूत करते हैं । उनका कहना हैं कि स्मरणके 
वाद या स्मरणके पहले, जो भी ज्ञान इन्द्रिय और 
पदार्थके सम्बन्धते उत्पन्न होता है, वह सब 
प्रत्यक्ष है। स्मृति अतीत अस्तित्वको जानती 
है, प्रत्यक्ष बतंमान अस्तित्॒वको ओर स्मृतिसहकृत प्रत्यक्ष दोनों 
अवस्थाओंमें रहनेवाले एकत्वको जानता- ह । किन्तु जब यह 
निरिचत है कि चनक्षुरादि इन्द्रियाँ सम्बद्ध ओर वतंमान पदार्थको 
ही विषय करती हैं, तब स्म्रतिकी सहायता लेकर भी वे अपने 
अविषयमें प्रवृत्ति केसे कर सकतीं हैं १ पूर्व और बरतेमान दशामें 
रहनेवाला एकत्व इन्द्रियोंका अविषय है, अन्यथा गन्ध स्मरणकी 
सहायतासे चक्षुको गन्ध भी सूँच लेनी चाहिए । 'सेकड़ों सहकारी 
मिलने पर भी अविषयमें प्रवृत्ति नहीं हो सकती” यह सर्वे सम्मत 
सिद्धान्त है। यदि इन्द्रियोंसे ही प्रत्यमिज्लान उत्पन्न होता हे तो 
प्रथम प्रत्यक्ष कालमें हो उसे उत्पन्च होना चाहिये था। फिर 
इन्द्रियाँ अपने व्यापारमें स्मृतिकी अपेच्या भी नहीं रखतों । 
तैयायिक' सी मीमांसकोंकी तरह “स णवाउयम्‌ः इस अतीति 
को एक ज्ञान मानकर भी उसे इन्द्रियजन्य ही कहते हैं ओर युक्ति भी 
यही देते हैं | किन्तु जब इन्द्रियप्रत्यज्ञ अविचारक है तब स्मरण 
की सहायता लेकर भी वह कैसे “यह बही है, यह उसके समान हे” 
इत्यादि विचार कर सकता हे १ जयन्त' भट्टने इसीलिए यह कल्पना 
की है कि स्मरण ओर प्त्यक्षके बाद एक स्वतन्त्र मानसन्नान 
उत्पन्न होता है, जो एकत्वादिका संकलन करता है। यह उचित 
है, परन्तु इसे स्वतन्त्र प्रमाण मानना ही होगा । जैन इसी मानस 


ग्रत्यभिज्ञानका 
प्रत्यन्षम अन्तमाव 





१ देखों-न्यायवा० ता० ये० ४० १३६। २ न्य,यमझरी ४० ४६६ 
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संकलनको प्रत्यभिज्ञान कहते हैं। यह अबाधित है, अविसंवादी 
है और समारोपका व्यवच्छेदक हैं, अत एव प्रमाण है। जो 
प्रत्यभ्िज्ञान वाधित तथा विसंवादी हो, उसे प्रमाणामास या 
अग्रमाण कहनेका मार्ग खुला हुआ है। 

मीमांसक साहरह्य प्रत्यभिशानकों उपसान नामका-स्व॒तन्त्र 
प्रमाण मानते हैं | उनका कहना' हे कि जिस पुरुषन गो को देखा 
है, वह जब जड़ल में गवयका देखता है, ओर 
उसे जब पूर्वदृष्ट गों का स्मरण आता है, तब 
'इसके समान वह हे? इस प्रकारका उपसान 
ज्ञान पेंदा होता हे। यद्यपि गवयनिष्ठ साहश्य प्रत्यक्षक्ा विषय 
हो रहा है, ओर गोनिष्ठ साहइयका स्मरण आ रहा है, फिर भी 
“इसके समान वह हैं? इस ग्रकारका विशिष्ट ज्ञान करनेके लिए 
स्व॒तन्त्र उपसान नासक प्रमाणकी आवश्यकता हं । परन्तु यदि इस 
प्रकारसे साधारण विषयभसेदके कारण प्रमाणोंका संख्या बढ़ाई जाती 
है, तो “गोसे विलक्षण भेंस है! इस वेलक्षण्य विषयक ग्त्यभिन्ञानका 
तथा “यह इससे दूर हैं, यह इससे पास हे, यह इससे ऊंचा हें, 
यह इससे नीचा हैं? इत्यादि आपेक्तिक ज्ञानोंकों भी स्व॒तन्त्र 
प्रमाण मानना पड़ेगा। बेलक्षण्यकों साहइयाभाव कहकर अभाव- 
प्रमाशका विषय नहीं बनाया जा सकता; अन्यथा साहृश्यको भी 
वैलज्षण्याभावरूय होनेका तथा अभाव प्रमाणके विषय होनेका 
प्रसज्ञ प्राप्त होगा। अत्तः एकत्व, साहश्य, प्रातियोगिक, आपेक्षिक 
आंदि सभी संकलन ज्ञानोंकों एक ग्रत्यभिन्नानकों सीमामें ही 
रखना चाहिये | 


उपमान साहश्य- 
प्रत्यभिज्ञान है 


१ »धप्रस्यक्षेणावबुद्धेडपि साहश्ये गवि च स्मृते | 


विशिष्टस्थान्यतः सिद्धेरपमानप्रमाणता ।[[”” 
-मी० श्लो० उपमान० छो० इ८्द 
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इसी तरह नेयायिक' “गौ की तरह गवय होता है? इस उपसान 
वाक्यको सुनकर जंगलमें गवयको देखनेवाले पुरुषको होनेवाली 
हि ध्यह गवय शब्दका वाच्य हैं” इस प्रकारकी सरज्ञा- 
न्‍्यायिकका उज्ञीसम्बन्धप्रतिपत्तिकाो उपसान प्रमाण मानते 
उपमान भी हैं। उन्हें मी मीमांसकोंकी तरह वेलक्षण्य, प्राति- 
साहश्य प्रत्य- योगिक तथा आपेक्षिक संकलनोंकोा तथा एतन्निमित्तक 
है. संज्ञासंज्ञीसम्बन्धप्रतिपक्तिकों प्रथक्‌ प्रथक्‌ प्रमाण 
मानना हागा' । अतः: इन सव विभिन्‍नविषयक्र 
संकलन ज्ञानोंको एक ग्रत्यभिजश्ञान रूपसे प्रमाण माननेमें ही लाधव 
ओर व्यवहाय॑ता है । 
साह्इय प्रत्यभिज्ञानकों अनुमान रूपसे प्रमाण कहना भी 
उचित नहीं है, क्‍योंकि अनुमान करते समय लिज्ञका साहश्य 
अपेक्षित होता है। उस साहश्यज्ञानकों मी अनुमान सानने पर 
उस अनुमानके लिड्गडसाहश्य ज्ञानक्ी मी फिर अनुमानत्वकी कल्पना 
होने पर अनवस्था नामका दूषण आ जाता हैं। यदि अर्थं्े 
साहरय व्यवहारकों सदृशाकार-मूलक माना जाता है, तो सहृशा- 
कारोंमें सहृश व्यवहार केसे होगा ? अन्य तद॒गतसदशाकारसे 
सहृश व्यवहारकी कल्पना करने पर अनवस्था नामका दूषण 
आता हे । अतः साहश्यप्रत्यभिशनका अनुमान नहीं साना 
जा सकता | 
प्रत्यक्षज्ञान विशद होता है ओर वत्तमान अर्थकों विषय 
करनेवाला होता है। 'स एवाज्यम! इत्यादि अत्यभिज्ञान चूँकि 


भिज्ञान 


१ *प्रसिद्धा्थसाधम्यांत्‌ साध्यसाधनमुपमानम्‌ |?” -न्यायसू ० ११।६ 
२  उपमानं  सिद्धाथंसाधम्यात्साध्ययाघनम | 
तद्वैधर्म्यांत्‌ प्रमाण कि स्यास्संज्ञिप्रतिपादकम्‌ ॥'-लघी० खो ० १६ 
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अतीतका भी संकलन करते हैं, अतः वे न तो विशद हैं और 
न ग्रत्यक्षकनी सीमामें आने लायक ही। पर प्रमाण अवहय हैं, 
क्योंकि अविसंबादी हैं ओर सम्यग्ज्नान हैं। 
तक-- 

व्याप्तिके ज्ञानको तके' कहते हैं। साध्य ओर साधनके साें- 
कालिक सावंदेशिक ओर सर्वव्यक्तिक अविनाभसाव सम्बन्धको व्याप्रि 
कहते हैं | अविनामाब अर्थात्‌ साध्यके बिना साधनका _ 
न होना। साधनका साध्यके होने पर ही होना, 
अभावमें विलकुज नहीं होना, इस नियमको सर्वोपसंहार रूपसे 
अहण करना तक हैं। सर्वप्रथम व्यक्ति कार्य और कारणक्ा 
प्रत्यज्ष करता हैं. और अनेक बार प्रत्यक्ष होने पर वह 
उसके अन्वयसम्बन्धकी भूमिकाकों ओर भुकता है। फिर 
साध्यके अभावभें साधनका अभाव देखकर व्यतिरेक के 
निशुचयकरे द्वारा उस अन्यय ज्ञानकों निश्चयात्मकरूप देता है। 
जेसे किसी व्यक्तिने सर्वेश्रनगम रसोई घरमें अप्नि देखी 
तथा अग्निसे उत्पन्न होता हुआ घुआँ भी देखा फिर किसी 
ताज्नावमें अग्निके अभावमें, घुएंका अभाव देखा, फिर रसोई घर 
में अम्िसे घुआँ निकलता हुआ देखकर वह निश्चय करता है 
कि अग्नि कारण है ओर घुआँ कार्य है । यह उपलम्भ-अनुपलम्भ- 
निमित्तक सर्वोपसंहार करनेवाला विचार तकंकी मर्यादामें है। 
इसमें प्रत्यक्ष, स्मरण ओर साहश्य प्रत्यभिज्ञान कारण होते हें । 
इन सबको प्रष्ठमूम पर जहाँ जहाँ जब जब धूम होता हे, 
वहाँ वहाँ तब तब अप्नि अवश्य होती है? इस प्रकारका एक 
मानसिक विकल्प उत्पन्न होता है, जिसे ऊह या तकी कहते हैं । इस 


स्वरूप 





- १ “उपलम्मानुपलम्मनिमित् व्यातिशानमूहः |”? -परीक्षामुख ३। ११ 
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तकका ज्षेत्र केवल प्रत्यक्षके विषयभूत साध्य ओर साथन ही नहीं 
हैं किन्तु अनुमान और आगमके विषयभूत ग्रमेयोंमें भी अन्यय 
ओर व्यतिरेकके द्वारा अविनाभमावका निश्चय करना तकंका 
कार्य है । इसीलिए उपलम्भ और अनुपलम्भ शब्दसे साध्य और 
साधनका सद्भावग्रत्यक्ष और अभावप्रत्यक्ष ही नहीं लिया जाता, 
किन्तु साध्य और साधनका हृढ़तर सदभावनिश्वय और अभाव- 
निरचय लिया जाता हैं। वह निश्चय चाहे ग्रत्यक्षसे हो या 
प्रत्यक्षातिरिक्त अन्य प्रमाणोंसे । 
अकलंकदेवने प्रमास-संग्रह'में प्रत्यज्ञ ओर अनुपलस्भसे 
होन वाले सम्भावना प्रत्ययको तक कहा हैं | किन्तु प्रत्यक्ष और 
अनुपलम्भ शब्दसे उन्हें उक्त असिग्राय ही इष्ट है। ओर सर्वप्रथम 
जेनदाशनिक परम्परामें तकके स्वरूप ओर विषयको स्थिर करनेका 
श्रेय भी अकलंकदेव'को ही है । द 
सीमांसक तकको एक विचारात्मक ज्ञान व्यापार मानते हें 

ओर उसके लिए जेमिनिसूत्र और शवर भाष्य आदि में “ऊह 
डब्दका प्रयोग करते हें'। पर उसे परिगणित प्रमाण संख्यामें 
शामिल न करनेसे यह स्पष्ट हें कि तर्क ( ऊह ) स्वयं प्रमाण न 
होकर किसी प्रमाण॒का मात्र सहायक हो सकता है। जेन परम्परामें 
अवग्नहके बाद होने वाले संशयका निराकरण करके उसके एक 
पक्तुकी प्रबल सम्भावना कराने वाला ज्ञान व्यापार इहा!ः कहा 
गया हैं । इस इंहामें अबाय जसा पूर्ण निश्चय तो नहीं है, पर 
निशचयोन्मुखता अवश्य हें। इस इंहाके पर्यायरूपसें ऊह ओर 
१ ““संभवप्रत्ययस्तकः प्रत्यक्ञानुपलम्मतः (?-प्रमाणु सं० इलों० १२ 

२ लघीय० स्वज्त्ति का० १०,११ द 

३ देखो-शात्रस्मा० ६५११ 
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तक दोनों शब्दोंका प्रयोग तत्त्वाथेभाष्य'में देखा जाता हे । जोकि 
करीव-करोब नंयायिक्रोंकी परम्पराके समीप हैं | 

न्‍्यायदशन में तकंको १६ पदार्थामें गिनाकर भी उसे अ्माण 
नहीं कहा हे । वह तत्त्वज्ञानके लिये उपयोगी है और प्रमाणोंका 
अनग्राहक हैं । जेसा कि न्याय-माष्य में स्पष्ट लिखा ह कि-तके 
नतो प्रमाणोंमें संग्रहीत ह न ग्रमाणान्तर है, किन्तु प्रमाणोंका 
अनुम्ाहक हैं ओर तत्त्वज्ञानके लिये उसका उपयोग हैँ। वह 
प्रसाणके चरिययका विवेचन करता हैँ, ओर तत्त्वज्ञानकी भूमिका 
तेयार कर देता ह। 'जयन्तभनटट तो और स्पष्ट रूपसे इसके 
सम्बन्धमें लिखते हें कि सामान्य रूपसे ज्ञात पदाथमें उत्पन्न 
परस्पर विरोधी दो पक्षोंमें एक पक्षको शिथिल बनाकर दूसरे 
पक्तकी अनुकूल कारणोंके बल पर दृढ़ सम्मावना करना तकेका 
कार्य हे। यह एक पक्षकी भवितव्यत्ताकों सकारण दिखाकर उस 
पक्तका निश्चय करने वाले प्रमाणका अनुम्राहक होता है । तात्पये 
यहूकि न्याय परम्परामें तक प्रमाणोंमें संग्रहीत न होकर भी. 
अप्रमाण नहीं है । उसका उपयोग व्याप्रिनिणयमें होन वाली 
व्यभिचार शंकाओंकी हटाकर उसके माग्गकों निष्कंटक कर देना 
हं। वह व्याप्ति ज्ञानमें बाधक ओर प्रयोजकत्वशंकाकों भी हटाता 
हँ। इस तरह तकेके उपयोग ओर कार्यक्षेत्रम प्रायः किसीको 





१ “इंहा ऊह्य तकः परीक्षा विचारणा जिज्ञासा इत्यनर्थान्तर्म |? 
-तत्वाथांघि० भा० ११५ 
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स्तत्वज्ञानाय कल्पते |??-न्यायभा० १११ 
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विवाद नहीं हैं, पर उसे प्रमाण पद देनेमें न्यायपरंपराको 
संकोच हैं । मु 

बोद्ध/ तक रूप विकल्प ज्ञानकों व्याप्तिका ग्राहक मानते हें, 
किन्तु चू कि वह प्रत्यक्ष प्रश्ठमावी है ओर प्रत्यक्षके द्वारा ग्रहीत 
अथंकों “विषय करनेवाला एक विकल्प है, अतः प्रमाण नहीं है। 
इस तरह वे इसे स्पष्ट रूपसे अप्रमाण कहते हैं । 

“अकलंक देवन अपने विपयमें अविसंवादी होनके कारण 
इसे स्वयं प्रमाण माना है । जो स्वयं प्रमाण नहीं हूँ वह प्रमाणोंका 
अनुग्नह बसे कर सकता है ? अप्रमाणसे न तो अ्रमाणके विषय का 
विवेचन हो सकता हैँ ओर न परिशोधन ही । जिस तकंमें विसंचाद 
देखा जाय उस तर्कॉभासकों हम अग्रमाण कह सकते हैं, पर 
इतने मात्रसे अविसंबादी तर्कको भी प्रमाणसे वहिभू त नहीं रखा 
जा सकता । 'संसारमें जितने भी घुआँ हैं वे सव अग्निजन्य हें, 
अनग्निजन्य कभी नहीं हा सकते | इतना लम्बा व्यापार न तो 
अविचारक इन्द्रियग्रत्यक्ष ही कर सकता है ओर न सुखादिसंवेदक 
सानसप्रत्यक्ष ही। इन्द्रियग्रत्यक्षका क्षेत्र नियत और वतंमान है। चू कि 
मानस प्रत्यक्ष विशद है, और उपयुक्त सर्वोसंदारी व्याप्ति ज्ञान 
अविशद हू, अत्तः वह मानस ग्रस्यक्षमें अन्तभू त नहीं हो सकता । 
अनुमानसे व्याप्रिका ग्रहण तो इसलिए नहीं हो सकता कि स्वयं 
अनुमान को उत्पत्ति ही व्याप्तिके अधीन हैं। इसे सम्बन्धग्राही 
प्रत्यक्षका फल कहकर भी अप्रमाण नहीं कहा जा सकता; क्‍योंकि. 

एक तो प्रत्यक्ष काय और कारणभूत वस्तु को ही जानता है 


१ “देशकालव्यक्तिव्याप्त्या च व्यासिरुच्यते यत्र यत्र धुमस्तत्र तन्रारिनि- 
रिति! प्रत्यक्षपृष्ठश्च /वकल्‍्पो न प्रमाण प्रमाण॒व्यापारानुकारी त्वसाविष्यते |?” 
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उनके कायकारणसम्वन्धकों नहीं | दूसरे किसी ज्ञानका फल 
होना श्रमाणतामें वाधक भी नहीं है। जिस तरह विशेषणज्ञान 
सन्निकर्षका फल हो कर भी विशेष्यज्ञानर्पी अन्य फलका 
जनक होनसे ग्रमाण है, उसी तरह त्् भी अनुमान ज्ञान का कारण 
होनेसे या हान; उपादान और उपेक्षातुद्धि रूपी फलका जनक 
होनसे प्रमाण माना जाना चाहिये। प्रत्येक ज्ञान अपने पूव ज्ञानंका 
फल होकर भी उत्तरज्ञान को अपेत्ता प्रमाण हो सकता है| तदक्ककी 
अमाणतासे संदेह करन पर निस्संदेह अनुमान दोसे उत्पन्न हो 
सकेगा १ जिस प्रकार अनुमान एक विकल्प होकर भी प्रमाण हे, 
उसी तरह तकके भी विकल्पात्मक होनेसे प्रमाण होनेमें वाधा नहीं 
आनी चाहिये । जिस व्याप्रिज्ञानके बल पर सुदृढ़ अनुमानकी इमारत 
खड़ी को जा रही हे, उस व्याप्रिज्ञानकों अग्रमाण कहना या प्रमाणसे 
वाहभू त रखना वुद्धिमानाको वात नहां हैं । 

योगिगत्रत्यक्षके द्वारा व्याप्रिग्रहण करने की बात तो इसलिए 
निरथंक हे कि जो योगी हैं, उसे व्याप्तिग्रदण करनेका कोई ग्रयोजन 
ही नहीं है। वह तो ग्रत्यक्षत्ते ही समस्त साध्य साधन पदार्थोंकों जान 
लेता है | फिर योगि ग्रत्यक्ष सी निर्विकल्पक होने से अविचारक है। 
अत्तः: हम सब अत्पज्ञानियोंको अविशद पर अविसंवादी व्याप्रि 


ज्ञान करान वाला तफे ग्रमाण ही हैं । 
सामान्यलक्ष्‌णा प्रत्यासक्तिसे अग्नित्वेन समस्त अग्नियोंका 


ओर धूमत्वेन समस्त धूमका ज्ञान तो हो सकता है, पर वह ज्ञान 
सामने दिखनेवाले अग्नि ओर धूमकी तरह स्पष्ट ओर प्रत्यक्ष नहीं 
है, और केवल समस्त अग्नियों और समस्त धूमोंका ज्ञान कर लेना 
ही तो व्याप्ति ज्ञान नहीं है, किन्तु व्याप्िज्ञानमें धुआँ अग्निसे 
ही उत्पन्न होता है, अग्निके अभावमें कभी नहीं होता” इस ग्रकारका 
अविनाभावी कार्यकारणभाव ग्रहीत किया जाता है, जिसका अहण 
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प्रत्यक्षसे असम्मव हैं। अतः साध्य साधन व्यक्तियोंका प्रत्यक्ष या 
किसी भी ग्रमाणसे ज्ञान, स्मरण, साहश्य अत्यभिज्ञान आदि 
सामग्रीके वाद जो सर्वोपसंहारी व्याप्रिज्ञान होता है, वह अपने 
विपयमें संबादक हैं और संशय विपयेय आदि समारोपोंका 
व्यवच्छेदक होने से प्रमाण है।... 

अविनाभाव सम्बन्ध व्यप्तिकों कहते हें। यद्यपि सम्बन्ध को 
हयनिए कहते हैं, परन्तु वस्तुतः वह सम्वन्धियोंकी अवस्था विशेष ही. 
है। सम्बन्धियों को छोड़कर सम्बन्ध कोई प्रथक वस्तु 
नहीं हैं | उसका वर्णन या व्यवहार अवश्य दो के बिना 
नहीं हो सकता, पर स्वरूप प्रत्येक पदार्थंकी पयायसे भिन्न 
नहीं पाया जाता | इसी तरह अविनामाव या व्याप्रि उन उन पदार्थोंका 
स्वरूप ही हैं, जिनमें यह वतलाया जाता हैं। साध्य ओर साधन- 
भूत पदार्थोका वह धर्म व्याप्ति कहलाता है, जिसके ज्ञान और 
स्मरणसे अनुमान की भूमिका तेयार होती है। साध्यके विना 
साधन का न होना ओर साध्यके होने पर ही होन!? ये दोनों घर्म 
एक ग्रकारसे साधननिष्ठ ही हैं। इसी तरह साधनके होने पर 
साध्यका होना ही? यह साध्यका धर्म हैं। साधनके होने पर साध्य 
का होना ही अन्वय कहलाता है ओर साध्यके अभावमें साधनका 
न होना ही व्यत्तिरेक कहलाता हैं। व्याप्ति या अविनाभाव इन 
दोनों रूप होता हैं । यद्यपि अविनाभाव ( विना-साध्यके अभावमें, 
अ-नहीं, भाव होना ) का शब्दार्थ व्यतिरिक व्याप्ति तक ही सीमित 
लगता है, परन्तु साध्यके विना नहीं होने का अथ हैं, साध्यके. 
होने पर ही होना । यह अविनाभाव रूपादि शुणोंकी तरह 
इन्द्रियग्राह्म नहीं होता । किन्तु साध्य और साधनमूत पदाथ के ज्ञान 
करनेके वाद स्मरण, साहश्य अत्यभिज्ञान आदि की सहायतासे जो 
एक मानस विकल्प होता है, वही इस अविनाभाव को अहण करता 


व्याप्ति का 
स्वरूप 
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है । इसी का नाम तके है । 
४ अज्लुमान -- 
घनसे साध्यके ज्ञानको अनुमान कहते हैं । लिह्ढ प्रहण 

आर व्याप्रि स्मरणके अनु-पीछे होने वाला, मान-ज्ञान अनुमान 
कहलाता है । यह ज्ञान अविशर होनेसे परोक्ष हे, पर 
अपने विपयमसें अविसंबादी हं ओर संशय विपयय अन- 
ध्यवसाय आदि ससारोपाका निराकरण करनंके कारण प्रमाण है | 
साधनसे साध्य का नियत ज्ञान अविनाभावक्के वलसे ही होता हे। 
सर्वप्रथम साधनकों देखकर पूर्वंग्रहीत अविनाभावका स्मरण 
होता ह, फिर जिस साधनसे साध्य की व्याप्रि अहण की हैं, उस 
साधनके साथ वर्तमान साधनका साह्य्यप्रत्यभिनज्नान किया जाता 
है, तव साध्य का अनुमान होता हैं। यह मानस ज्ञान है । 

साध्यका ज्ञान ही साध्यसम्वन्धी अज्ञानकी निद्वत्ति करनके 
कारण अलज्ुमितिमें करण हो सकता है ओर वही अनुमान कहा 
जा सद्ृता हैं, नयायिक आदिके द्वारा माना गया 
लिंगपरामर्श नहीं; क्योंकि लिंगपरामशमें व्याप्रिका 
स्मरण ओर पक्षधमताज्ञान होता हैं अर्थात्‌ धूम 
करण नहा साधन अग्नि साध्यसे व्याप्न ह ओर वह पर्व॑तमें 
इतना ज्ञान होता हैं। यह ज्ञान केवल साधन सम्बन्धी अज्ञानकों 
हटाता हे साध्यके अज्ञानकों नहीं | अतः यह अनुमानकी सामग्री 
तो हो सकता हैं स्वयं अनुमान नहीं | अनुमितिका अथ है अनुमेय 
सम्बन्धी अज्ञानकों हटाकर अनुमेयाथकरा ज्ञान। सो इसमें साधकरतम 
करण तो साक्षात साध्यज्ञान ही हो सकता है। 

जिस प्रकार अज्ञात भी चक्नु अपनी योग्यतासे रूपज्ञान उत्पन्न 


स्वरूप 


लिंग परामर्श 
अनमतिका 
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कर देती है उस ग्रकार साधन अज्ञात रहकर साध्यज्ञान नहीं करा 
सकता किन्तु उसका साधन रूपसे ज्ञान होना आवश्यक हैं। 
साधनरूपसे ज्ञानका अथ हं-साध्यके साथ उसके अविनामावका 
निएरचय । अनिश्चित साधन मात्र अपन स्वरूप या योग्यतासे 
साध्यज्ञान नहीं करा सकता, अतः उसका अविनाभाव निश्चित ही 
होना चाहिए | यह निर्चय अलुमितिके समय अपेक्षित होता है | 
अज्ञायसान धूम तो अग्निका ज्ञान करा ही नहीं सकता, अन्यथा सुप्र 
ओर मूच्छित आदिको या जिनने आज तक घूमका. ज्ञान ही नहीं 
. किया है, उन्हें भी अग्निज्ञान हो जाना चाहिए | 


'अविनाभाव ही अनुमानकी मूलघुरा हैं । सहभाव नियम ओर 
क्रममाव नियमकों अविनाभाव कहते हैं | सहभावी रूप रस आदि 
तथा बृक्त ओर शिंशपा आदि व्याप्यव्यापक भूत पदार्थामें 
सहभाव नियम होता है। नियत पूर्ववर्ती और उत्तर- 
सादात्य और बर्ती कृत्तिकोदय और शकटोदयमें तथा कार्यकारणमूत 

तदुल्पत्तिसि अग्निओर घूम आदियें क्रमम्मावनियम होता है | अविना- 
नियन्त्रित भावको केवल तादात्म्य ओर तदुत्त्षि (कार्यकारणभाव) 
से ही नियन्त्रित नहीं कर सकते। जिनमें परस्पर 
तादात्म्य नहीं हे ऐसे रूपसे रसका अनुमान होता है 
तथा जिनमें परस्पर कार्यकारण सम्बन्ध नहीं हैं ऐसे ऋत्तिकोदय 
को देखकर एक मूहूतंबाद होनेंवाले शकटोद्यकाअनुमान किया 
जाता है। तात्पर्य यह कि-जिनमें परस्पर तादात्म्य या तदुत्पत्ति 
सम्बन्ध नहीं सी है, उन पदार्थोर्में नियत पूर्वोत्तरमाव यानी क्रममाव 
होने पर तथा नियत सहमभाव होने पर अनुमान हो सकता है। 
अतः अविनाभाव तादात्म्य और तदुत्पक्ति तक ही सीमित नहीं हैं। 


अविनाभाव 


नहीं 
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जिसका साध्यके साथ अविनाभाव निश्चित है, उसे साधनः* 

कहते है| अविनाभाव, अन्यथालुपपत्ति, व्याप्रि ये सब एकार्थवाचक 

भाव अल हैं ओर अन्यथानुपपत्ति रूपसे निश्चित होना? 
यही एकमात्र साधनका लक्षण हो सकता हे । 


शकय, अभिप्रेत ओर अग्रसिद्धको साध्य' कहते हें। जो 
प्रत्यक्षादि ग्रमाणेंसे अवाधित होनेके कारण सिद्ध करनेके योग्य 
है, वह शक्य है। वादीको इष्ट होनेसे अभिप्रेत है और 
संदेहारियुक्त होनेके कारण असिद्ध हे, वही वस्तु साध्य 
होती है । वोद्ध परम्परामें' भी इंप्सित और इष्ट, प्रत्यक्षादि अविरुद्ध 
ओर अत्यक्षादि अनिराकृत ये विशेषण अभिग्रेत और शक्‍्य स्थान 
में प्रयुक्त हुए हैं | अग्रसिद्ध या असिद्ध विशेषण तो साध्य शब्दके 
अथंसे ही फलित होता है । साध्यका अथे हे-सिद्ध करने योग्य 
अर्थात्‌ असिद्ध । सिद्ध पदर्थंका अनुमान व्यर्थ है। अनिष्ट तथा 
प्रत्यक्षादिकाधित पदाथ साध्य नहीं हो सकते। केवल सिसाध- 
यिषित ( जिसके सिद्ध करनेकी इच्छा है ) अर्थको भी साध्य नहीं 
कह सकते; क्योंकि भ्रमवश अनिष्ट और बाधित पदार्थ भी 
सिसाधयिषा ( साधनेकी इच्छा ) के विषय बनाये जा सकते हें, 
ऐसे पदार्थ साध्याभास हैं, साध्य नहीं। असिद्ध विशेषण 

प्रतिवादीकी अपेक्ञासे हैं और इष्ट विशेषण वादीकी दृष्टिसे । 


साध्य 
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साध्य होता । परन्तु व्याप्तिनिश्वयकालमें केबल घर्म ही साध्य 
होता हैं । क्‍ रा 


इसके दो भेद हैं एक स्वार्थानुमान और दूसरा परार्थानुमान । 
स्वयं निश्चित साधनके द्वारा होनेवाले साध्यके ज्ञानकों स्वार्थानु- 


अनुमानके कहते हैं, और अविनाभावी साध्यसाधनके 
वचनोंसे श्रोताकों उत्पन्न होनेब्राल्ा साध्यज्ञान 
सद्‌ 


परार्थानुमान कहलाता हैं। यह परार्थानुमान उसी 
ओ्रोताकों होता हैं, जिसने पहले व्याप्ति ग्रहण कर ली हैं । 
बचनोंकोी परार्थानुमान तो इसलिए कह दिया जाता हे किवे 
वचन परवोधनको तैयार हुए वक्ताके ज्ञानके काये हैं और 
श्रोताके ज्ञानके कारण हैं, अतः कारणमें कायंका और कायमें 
कारणका उपचार कर लिया जाता हैं । इसी उपचारसे बचन 
भी परार्थानुमानरूपसे व्यवहारमें आते हैँ । वस्तुततः परार्थानुमान 
ज्ञानर्प ही ह। वक्ताका ज्ञान भी जब श्रोताको सममानेके 
उन्मुख होता है तो उस कालमें वह परार्थानुमान हो जाता हैं। 

अनुमानका यह स्वार्थ और पराथविभाग बेदिक, जेन ओर 
बोद्ध सभी परस्पराओंमें पाया जाता है | किन्तु अत्यक्षका भी स्वार्थ 
ओर पराथरूपमें विभाजन केवल आ० सिद्धसेनके न्यायावतारमें 
( इलो० ११,१५२ ) ही है । 


स्वार्थातुमानके तीन अंग हैं-धर्मी, साध्य और साधन | साधन 
गमक होनेसे, साध्य गम्य होनेसे ओर धर्मी साध्य ओर साधनमूत 
१ देखो- परीक्षामुख ३|२०-२७ . . 
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धर्मोका आधार होनेसे अंग हे। विशेष आधारसें 
साध्यकी सिद्धि करना अनुमानका प्रयोजन है| केवल 
साध्य धमंका निश्चय तो व्याप्तिके ग्रहणके समय ही हो 
जाता हैं। इसके पक्ष ओर हेतु ये दो अंग भी माने जाते हैं | यहाँ 
पक्ष शब्दसे साध्यधर्म और घर्मीका समुदाय विवक्षित है, क्योंकि 
साध्यधर्म विशिष्ट धर्मीको ही पश्ष कहते हैं । यद्यपि स्वार्थानुमान 
ज्ञानलप हैं, और ज्ञानमें ये सब विभाग नहीं किये जा सकते; 
फिर भी उसका शब्दसे उल्लेख तो करना ही पड़ता ह। जेसे कि 
घटगत्यक्षका “यह घड़ा है” इस शब्दके द्वारा उल्लेख होता हे, 
उसी तरह “यह पर्वत अग्निवाला है, धूमवाला होनेसे? इन शब्दोंके 
द्वारा स्वार्थानुमानका ग्रतिपादन होता हैं । 
धर्मीः प्रसिद्ध हाता है । उसकी ग्रसिद्धि कहीं प्रमाण से, कहीं 
विकल्पसे और कहीं प्रमाण और विकल्प दोनोंसे होती है। 
प्रत्यक्षादि किसी प्रमाणुसे जो घर्मी सिद्ध होता हैं, वह 
प्रमाण सिद्ध है, जेसे पवतादि | जिसकी ग्रमाणता या 
स्वरूप अप्रमाण॒ता निश्चित न हो ऐसी ग्रतीति-मात्रसे जो धर्मी 
सिद्ध हो उसे विकल्पसिद्ध कहते हैं, जेसे 'सर्वज्ञ हे, या खरविषाश 
नहीं हैं ॥ यहाँ अस्तित्व और नास्तित्वकी सिद्धिके पहले सर्वज्ञ 
ओर खरविषाणुको ग्रमाणसिद्ध नहीं कह सकते। वे तो मात्र प्रतीति 
या विकस्पसे ही सिद्ध होकर धर्मी बने हें ।इस 'विकल्पसिद्ध 
धर्मीमें केवल सत्ता ओर असत्ता ही साध्य हो सकती है, क्‍योंकि 
जिनकी सत्ता और असचामें विवाद हें, अर्थात्‌ अभी तक 
जिनकी सत्ता या असत्ता ग्रमाणसिद्ध नहीं हो सकी हे, वे ही 
धर्मीं विकल्पसिद्ध होते हैं । प्रमाण और विकल्‍प दोनोंसे प्रसिद्ध 


१ “प्रसिद्धों घर्मी |! -परीक्षासमुख ३।२२ 
२ देखो-परीक्षामुख ३े।२३ | 
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धम। उस्रयसिद्धधर्मी कहलाता हैं, जेसे शब्द अनित्य है, यहाँ 
वर्तमान शब्द तो ग्रत्यक्षगम्य होनेसे प्रमाणसिद्ध है, किन्तु भूत 
ओर भविष्यत तथा देशान्तरबर्ती शब्द विकल्प या प्रतीतिसे सिद्ध 
ओर संपूर्ण शब्दमात्रकों धर्मी बनाया हैं, अत्तः यह उभयसिद्ध हैं । 
प्रमाण सिद्ध ओर उम्यसिद्ध धर्मीमें इच्छानुसार कोई भी धर्से 
साध्य बनाया जा सकता हँ। विकल्पसिद्ध धर्मीकों प्रतीतिसिद्ध, 
वुद्धिसिद्ध, ओर प्रत्ययसिद्ध मी कहते हैं 
परोपदेशस होनेवाला साधनसे साध्यका ज्ञान पराथानुमान 
है। जेस 'यह परत अग्निवाला है, घूमवाला होनेसे या धूमवाला 
अन्यथा नहीं हो सकता? इस वाक्यकों सुनकर जिस 
श्रांतान अग्नि ओर घूमको व्याप्रि अहण की हे 
उस व्याप्रि का स्मरण होने पर जो अग्निज्ञान उत्पन्त होता हें, 
वह पराथांनुमान है । परोपदेशरूप वचनोंकों तो पराथानुमान 
उपचारसे ही कहते हैं, क्‍योंकि वचन अचेतन हैं, वे ज्ञानरूप 
मुख्य प्रमाण नहीं हो सकते 
इस पराथानुमानके प्रयोजक वाक्यके दो अवयब होते हैं 
एक ग्रतिज्ञा और दूसरा हेतु । धर्म और धर्मीके समुदायरूप पतक्तके 
पराथ नुमान उनकी अतिज्ञा कहते हैं, जैसे यह पर्वत अग्नि- 
केदो वाला हैं । साध्यसे अविनाभाव रखने वाले साधनके 
7 बचन को हेतु कहते हैं, जेसे 'धूमवाला होनेसे, या 
धूमवाला अन्यथा नहीं हो सकता? । हेतुके इन दो अयोगोंमें कोई 


पराथानुमान 


१ 


१ परीक्षामुख ३२५ | 
२ “पराथ तु तदर्थपरामशिवचनाज्जातम्‌ |”. -परीक्षामुख ३|४० 
३ “हेतेस्तथोपपत्त्या वा स्थास्प्रयोगोषन्यथापि वा । 
द्विविधोडन्यतरेणापि खाध्यसिद्धिम वेदिति ॥? 
-न्यायावतार श्लो ० १७ 
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अन्तर नहीं हैं! पहला कथन विधि रूपसे हैं ओर दूसरा निषेध 
रूप से | “अग्निके होने पर ही घूम होता है? इसका ही अर्थ है कि 
अग्निके अभावमें नहीं होता। दोनों प्रयोगोंमें अविनाभावी साधन 
का कथन हे। अतः इनमेंसे किसी एकका ही प्रयोग करना 
चाहिये । | 
पक्ष ओर प्रतिज्ञा तथा साधन ओर हेतुमें वाच्य और 
वाचक का भेद हैं । पक्ष ओर साधन वाच्य हैं तथा ग्रतिज्ञा और 
हेतु उनके वाचक शब्द | व्युत्पन्न श्रोता को ग्रतिज्ञा और हेतुरूप 
परोपदेशसे ही पराथानुमान उत्पन्न हो जाता हे । 

परार्थानुमानके प्रतिज्ञा और हेतु ये दो हीं अवयब हैं। 
परार्थानुमानके अवयबोंके सम्बन्धमें पर्याप्त मतभेद है । नैयायिक' 
प्रतिज्ञा हेतु उदाहरण उपनय और निगमन ये 


अवयवों की .. | ० 
«पाँच अवयव मानते हैं । न्यायभाष्यमें (१।१॥३२) 
अन्य मान्यताएँ, 


जिज्ञासा संशय शक््यप्राप्ति प्रयोजन और 
संशयव्युदास इन पाँच अवयवोंका ओर भी अतिरिक्त कथन 
मिलता हैं | दशवेकालिक नियुक्ति (गा० १३७) में प्रकरणविभक्ति 
हेतुविभक्ति आदि अन्य ही दस अबयबों का उल्लेख है। पाँच 
अवयववाले वाक्यका प्रयोग इस प्रकार होता है-'पर्वेत अग्नि- 
वाला हैं, धूमवाला होनेसे, जो जो धूमवाला है वह बह अग्निवाला 
होता है जेसेकि महानस, उसी तरह पवेत भी धूमवाला है, 
इसलिये अग्निवाला है / सांख्य उपनय और निगमनके प्रयोग 
को आवश्यक नहीं मानते'। मीमांसकोंका भी- यही अश्निप्राय हैं । 
सीमांसकों की उपनय पर्यन्त चार अवयब साननेको परम्पराका 


१ ““प्रतिशाहेतृदाइरुणोपनयनिगमनान्यववयाः ।”-न्यायसू ० ११३२ 
२ देखो-सांख्यका० माठर बृ० प्ु० प्‌ 
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उल्लेख भी जेनग्रन्थों में पूर्व॑पत्त रूपसे मिलता हैं!। न्यायश्रवेश 
(पए्ृ० १, २) में पक्ष हेतु ओर दृष्ठान्त इन तीन का अवयव खरूपसे 
उल्लेख मिलता है । 

पक्तके ग्रयोग को घर्मकीतिने असाधनाड्रवचन कहकर 
निम्रहस्थानमें शामिल किया है | इनका कहना हे कि हेतुके पश्चथमंत्व 
? सपक्षसत्त्त ओर विपल्लव्याव्रत्ति ये तीन रूप हे । 
अनुमानके ग्रयोगके लिये हमें हेतुके इस अ्ररूप्य 
का कथन करना ही पयाप्र है आर त्रिरूपंहँतु दी साध्य 
सिद्धिके लिये आवश्यक हैं। जो सत्‌ हैं वह शक्षणिक हे जेसे 
घड़ा, चूकि सभी पदार्थ सत्‌ हें” यह हेतुका प्रयोग वोद्धके 
मतसे होता हँ। इसमें हेतुके साथ साध्यकी व्याप्ति दिखाकर 
पीछे उसकी पक्तघमंता (पक्षमें रहना) बताई गई है । दूसरा प्रकार 
यह भी है कि-'सभी पदार्थ सत्‌ हैं, जो सत्‌ है वह क्षणिक हे जेसे . 
घड़ा' इस ग्रयोगमें पहिले ले पक्तधमंत्व दिखाकर पीछे व्याप्ति दिखाई 
गई हैं । तात्पय यह कि बोद्ध अपने हेतुके प्रयोगमें ही दृश्ान्त ओर 
उपनयको शामिल कर लेते हैं। वे हेतु दृष्ठातन्न और उपनय 
इन तीन अवयवोंको प्रकारान्तर से मान लेते हें । जहाँ वे केवल 
हेतुके ग्रयोग की बात करते हैं बहाँ हेतुप्रयोगके पेटमें दृष्टान्त और 
उपनय पड़े ही हुए हें। पक्षप्रयोग ओर निगमन को वे किसी 
भी तरह नहीं मानते: क्योंकि पश्षग्रयोग निरथंक हें और निगमन 
पिष्टपेषण हैं । 

जेन ताकिको का कहना है कि शिष्योंको समम्मानेके लिये 


पत्तप्रयोगर्क 
आवश्यकता 





१ प्रमेयरत्नमाला ३३७ | २ वादन्याय पृ० ६१ | 

३ “'विदुषां वाच्यो हेतुरेव हि केवल:।7 -प्रमाणव[० श्र । 
४ “बालव्युलत्त्यथ तत्तयोपगमे शास्र एवासों न वादेअ्नुपयोगात्‌ ।? 
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शास्रपद्धतिसें आप योग्यतासेदसे दो तीन चार ओर पाँच या 
इससे भी अधिक अवयव सान सकते हें, पर बाद कथामें, जहाँ 
विद्वानोंका ही अधिकार हे. प्रतिज्ञा और हेतु ये दो ही अवयब 
कायकारी हैं । प्रतिज्ञा का प्रयोग किये बिना साध्यधर्मके आधारमें 
सन्देह वना रह सकता है। विना ग्रतिज्ञाके किसकी सिद्धिके लिये 
हेतु दिया जाता हैं ९ फिर पक्षधमंत्व प्रदशनक द्वारा प्रतिज्ञा को 
मानकरके भी वौद्धका उससे इनकार करना अतिडुड्निमत्ता है। 
जब वोद्धका यह कहना हैं कि 'समर्थनके बिना हँतु निरथेक है? 
तब अच्छा तो यही है कि समर्थनकों ही अनुमानका अवयब माना 
जाय, हेतु तो समर्थनके कहनेसे स्वतः ग्रम्य हो जायगा। 'हेतुके 
बिना कहे किसका समर्थन ९? यह समाधान पत्षप्रयोगमें भी लागू 
होता है, 'पक्षके बिना किसकी सिद्धिके लिय हेतु ९ या 'पत्तके 
बिना हेतु रहेगा कहाँ ? अतः ग्रस्ताव आदिके द्वारा पक्त भले ही 
गम्यसान हो पर बादीकों वादकथामें अपना पक्षस्थापन करना 
ही होगा, अन्यथा पक्त-प्रतिपक्षका विभाग केसे किया जायगा ९ 
यदि हेतुको कहकर आप समर्थनकी साथकता मानते हैं; तो पक्षको 
कृहकर ही हतुप्रयोगको न्‍्याय्य सानना चाहिये । अतः जब 
साधन वचनरूप हेतु ओर पक्त-वचनरूप प्रतिज्ञा इन दो अबयबों 
से द्वी परिपूर्ण अरथंका बोध हो जाता हैं तव अन्य दृष्टान्त, उपनय 
ओर निगसन वादकथामें व्यथ हें । 
उदाहरण साध्यप्रतिपत्तिमं कारण तो इसलिये नहीं हे कि 
अविनाभावी साधनसे ही साध्य की सिद्धि हो जाती है ! विपक्षमें 
बाधक प्रमाण मिल जानेसे व्याप्तिका निश्चय भी हो 
उदाहस्णुकी ४ ५ 
| जाता हैं; अतः व्याप्तिनिर्वयके लिये भी उसकी उप- 
व्वयता श्ोगिता नहीं हे। फिर दृष्टान्त किसी खास व्यक्तिका 


५ परीक्षामुख ३॥३२ २ पश्ेेक्षामुख ३।३३-४० 


उदा 
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होताहे ओर व्याप्ति होती हे सामान्य रूप | अतः यदि उस दृष्टान्त 
में विवाद उत्पन्न हो जाय तो अन्य दृष्टान्त उपस्थित करना होगा, 
ओर इस तरह अनवस्था दूषण आता है । यदि केवल दृष्टान्तका 
कथन कर दिया जाय तो साध्यधर्मीमें साध्य ओर साधन दोनोंके 
सद्भावमें डंका उत्पन्न हो जाती है। अन्यथा उपनय और निगसनका 
प्रयोग क्‍यों किया जाता है ९ व्याप्रिस्मरणके लिये भी उदाहरणुकी 
सार्थकता नहीं है. क्‍योंकि अविनामाबी हेतुके प्रयोग मात्रसे ही 
व्याप्रिका स्मरण हो जाता है। सबसे खास बात तो यह है कि 
विभिन्न मतवादी तत्त्वका स्वरूप विभिन्नख्पसे स्वीकार करते 
हैं। वौद्ध घड़ेको क्षणिक कहते हैं, जेन कथख्ित्‌ क्षशिक और 
सेयायिक अवयदीकों अनित्य और परमाणुओंको नित्य । ऐसी 
दशामें किसी सर्व॑सम्मत दृष्टान्तका मिलना ही कठिन हैं। अतः 
जैनताकिकोंन इसके कगड़ेकों ही हटा दिया है । दूसरी बात यह हे 
कि दृष्टान्तमें व्याप्तिका ग्रहण करना अनिवार्य भी नहीं है; क्योंकि जब 
समस्त वस्तुओंको पक्त बना लिया जाता है तब किसी दृष्टान्तका 
मिलना असम्भव हो जाता है। अन्ततः पक्षमें ही साध्य ओर 
साधनकी व्याप्रि विपक्षमें बाधक प्रमाण देखकर सिद्ध कर ली 
जाती हैं। इसलिये भी दृष्टान्त निरथंक हो जाता है ओर वाद- 
कथामें अव्यवहाये भी । हाँ, वालकोंकी व्युत्पत्तिके लिये उसकी 
उपयोगितासे कोई इनकार नहीं कर सकता । 

उपनय और निगमन तो केवल उपसंहार वाक्य हैं, जिनकी 
अपनेमें कोई उपयोगिता नहीं है । धर्मीमें हेतु ओर साध्यके कथन 
मात्रसे ही उनकी सत्ता सिद्ध हे | उनमें कोइ संशय नहीं रहता । 

वादिदेवसूरि ( स्याद्वादरत्नाकर प्र० ५४८ ) ने विशिष्ट 
अधिकारीके लिये बोद्धोंकी तरह केवल एक हेतुके प्रयोग करनेको - 
भी सम्मति प्रकट की है। परंतु बोद्ध तो त्रिरूप हेतुके समथ नमें 


ट्ड्४ड . जुेनदशन 


पक्षथमत्वके बहाने प्रतिज्ञाके प्रतिपाद्य अर्थकों कह जाते हैं, पर 
जन तो त्ररूप्य नहीं मानते, वे तो केवल अधविनाभावको ही हेतु 
का स्वरूप मानते है, तब वे केबल हंतुका प्रयोग करके केसे 
प्रतिज्ञाको गम्य बता सकेंगे ? अतः अनुमानप्रयोगकी समग्रताके 
लिय अविनाभावी हेतुबादी जनको प्रतिज्ञा अपने शब्दोंसे कहनी 
ही चाहिये, अन्यथा साध्यधर्मके अधारका सन्देह केसे हटगा ९ 
अतः जैनके सतसे सीधा अनुमान वाक्य इस गकारका होता है- 
पव॑त अग्नि वाला है, घूमवाला होनेसे”! सब अनेकान्तात्मक हैं 
क्योंकि सत्‌ हैं 


पत्तमें हेतुका उपसंद्यार उपनय हे और हेतुपूर्वक पश्चक्ा 
वचन निगमन हैं | ये दोनों अवयव स्वतन्त्र सावसे किसीकी 
सिद्धि नहीं करते। अतः लाघव, आवश्यकता और उपयोगिता 
सभी प्रकारसे प्रतिज्ञा ओर हेतु इन दोनों अबयबोंकी ही पराश्था- 
नुमानमें साथंकता हैं। वादाधिकारी बिद्वान्‌ इनके प्रयोगसे ही 
उदाहरण आदिसे सममाये जानेवाले अर्थकों स्वतः ही समझ 
सकते हैं । 

हंतुका स्वरूप भी विभिन्न वादियोंने अनेक प्रकारसे माना है। 
नंयायिक' पक्षधमेत्व सपक्षसत्त्व विपक्षव्यावृत्ति अबाधितविषयत्व 
इतक स्वेलप। मर असत्तिपक्षत्व इस प्रकार पंचरूप वाला 
हेतु मानते हें। हेतुका पक्तमें रहना, समस्त 
सपत्षोंस या किसी एक सपक्तषमें रहना 
किसी भी विपक्षमें नहीं पाया जाना, प्रत्यक्षादिसि साध्यका बाधित 
नहीं होना ओर तुल्यबलवाले किसी प्रतिपक्षी हेतुका नहीं होना- 
य॑ पँच बातें प्रत्येक सद्धतुके लिए नितान्त आवश्यक हैं । इसका 


को मीमां 





१ देखो न्यायवा० ता० टी० १(१॥५४ 
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समथन उज्योतकरके न्यायवार्तिक ( १।१॥५ ) में देखा जाता हैं । 
प्रशास्तपादभाष्य' में हेतुके त्रेरूप्यका ही निर्देश है । 
त्रेरूप्यवादी वोद्ध त्रेरूप्यकों स्वीकार करके अबाधितविष- 
यत्वकों पक्के लक्षणसे ही अनुगत कर लेते हें; क्‍योंकि पक्के लक्षणमें 
“्रत्यक्षाद्यनिराकृत' पद दिया गया है। अपने साध्यके साथ निश्चित 
त्ररूप्यवाले हेतुमें समवलवाले छिसी ग्रतिपक्षी हेतुकी संभावना ही 
नहीं की जा सकती, अतः असत्मंतिपक्तुत्व अनावश्यक हो जाता 
| इस तरह वे तीन रूपोंको हेतुका अत्यन्त आवश्यक स्वरूप 
मानते हैं ओर इसी त्रिरूप हेतुकों साधनाड़ कहते हैं और इनकी 
न्यूनताको असाधनाड् वचन कहकर निम्रहस्थानमें शामिल करते 
हैं। पश्षथमंत्व असिद्धत्व दोषका परिहार करनेके लिए है, सपक्षसत्त्व 
विरुद्धत्वका निराकरण करनेके लिए तथा विपक्षव्यावृत्ति अने- 
कान्तिक दोषकी व्यावृत्तिके लिए है'। 
जेन दाशनिकोंने प्रथमसे ही अन्यथानुपपत्ति या अविनाभाव 
को ही हेतुके प्राशरूपसे पकड़ा हे । सपक्षसत्त्त इसलिए आवश्यक 
नही हे कि एक तो समस्त सपत्षोंमें हेतुका होना अनिवाय नहीं 
हे दूसरे सपक्षमें रहने या न रहनसे हेतुतामें कोइ अन्तर नहीं 
आता । केवलव्यतिरेकी हेतु सपंक्षमें नहीं रहता फिर भी सद्धेतु 
हैं। हेतुका साध्यके अभावमें नहीं ही पाया जाना! यह अन्यथा- 
नुपपत्ति, अन्य सब रूपोंकी व्यथंता सिद्ध कर देती है। पतक्षधमंत्व 
भी आवश्यक नहीं हें; क्‍योंकि अनेक हेतु ऐसे हैं जो पक्तमें नहीं पाये 
जाते, फिर भी अपने अविनाभावी साध्यका ज्ञान कराते हैं। जेसे 


१ ग्रश० कन्दली पृ० २०० । 
२ हेतोह्विष्वपि रूपेषु निर्यस्तेव वशणितः | 
असिद्धविपरीतार्थव्यभिचारिविपक्षतः |॥”-पग्रमाणवा० ३।१४ 
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रोहिणी नक्षत्र एक मुहृर्तके बाद उद्त होगा, क्योंकि इस समय 
कृत्तिकाका उदय है।” यहाँ ऋत्तिकाके उदय और एक मुहतेबाद होने- 
वाले शकटोदय ( रोहिणीके उदय ) में अविनाभाव हे, वह अवश्य 
ही होगा; परन्तु ऋत्तिकाका उदय रोहिणी नामक पक्तमें नहीं पाया 
जाता | अतः पश्षथमंत्व ऐसा रूप नहीं है जो हेतुकी हेतुताके लिये 
अनिवाये हो | 'काल और आकाडको पक्ष बनाकर कृत्तिका और 
रोहिणीका सम्बन्ध बेठाना तो बुद्धिका अतिप्रसंग' है। अतः 
केवल नियमवाली विपक्षव्यावृत्ति ही हेतुकी आत्मा है, इसके. 
अभावसें वह हेतु ही नहीं रह सकता। सपन्षसत्त्व तो इसलिये 
माना जाता है कि-हेतुका अविनाभाव किसी दृशन्तमें महण करना 
चाहिये या दिखाना चाहिए ) परन्तु हेतु बहिव्याप्ति (दृष्टान्तमें 
साध्यसाधनको व्याप्ति ) के बल पर गसक नहीं होता । वह तो 
अन्तव्याप्रि (पक्तमें साथ्यवाधनकी व्याप्रि) से ही सद्धेतु बनता है | 

जिसका अविनाभाव निरिचत हे उसके साध्यमें प्रत्यक्षादि 
प्रमाणोंसे बाधा ही नहीं आ सकती । फिर बाधित तो साध्य ही नहीं हो 
सकता; क्योंकि साध्यके लक्षणमें 'अबाधितः पद पड़ा हुआ है। 
जो बाधित होगा वह साध्याभास होकर अनुमानकी आगे बढ़ने हो 
न देगा। ह 

इसी तरह जिस हेतुका अपने साध्यके साथ समग्र 
अविनाभाव है, उसका तुल्यबलशाली ग्रतिपक्षी प्रतिहेतु संभव 
दी नहीं है, जिसके वारण करनेके लिए असपत्मतिषक्षत्वकों हेतुका 
स्वरूप साना जाय। निरिचत अविनाभाव न हाने से “गर्भमें 
आया हुआ मित्राका पुत्र श्याम होगा, क्‍योंकि वह मित्राका पुत्र 





१ देखों-प्रमाणवाण०्स्वब्० यी० ३।१ 
२ प्रमाणसं० प्ृू० १०४ | 
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है, जेसे कि उसके अन्य इयाम पुत्र! इस अनुमानमें त्रिरूपता होने 
पर भी सत्यता नहीं है। मित्रापुत्रत्व हेतु गर्भस्थ पुत्रमें हे, अतः 
पक्षघर्मत्व मिल गया, सपक्षभूत अन्य पुत्रोंमें पाया जाता है अत्त+ 

सपक्षसत््व भी सिद्ध हैं विपक्षभूत गोरे चेत्रके पुत्रोंसे वह 
व्यावृत्तु है अतः सामान्यत्या विपक्ष व्यावृत्ति भी है। मित्रा 
पुत्र के इ्यामत्वमें कोई बाधा नहीं हे ओर समान वलवाला 
कोइ ग्रतिपक्षी हेतु नहीं हैं। इस तरह इस मित्रापुत्रत्व हँतु 
में त्रेह्प्प और पांचरूप्य होने पर भी सत्यता नहीं हे; क्‍योंकि 
मित्रापुच्रत्वका श्यामत्वके साथ कोई अविनाभाव नहीं हैं। अवि- 
नाभाव इसलिए नहीं हैं कि-उसका श्यामत्वके साथ सहसाव या 
क्रममभाव नियम नहीं है। श्यामत्वका कारण हैँ उसके उत्पादक 
नाम कर्म का उदय ओर मित्राका गे अवस्थामें हरी पत्रशाक 
आदिका खाना। अतः जब मित्रापुत्रत्व का श्यामत्व के साथ 
किसी निमित्तक अविनाभाव नहीं हें ओर विपक्षभूत गोरत्व की 
भी वहाँ सम्भावना को जा सकती हैं, तब वह सच्चा हंतु नहों हो 
सकता; परन्तु त्रेरूप्य ओर पाँचरूप्य उसमें अवश्य पाय जाते है । 
कत्तिकोदय आदि में त्रेचप्प ओर पांचरूप्य न होने पर भी 
अविनाभाव होनेके कारण सद्धंतुता हैं। अतः अविनाभाव ही एक 
मात्र हेतुका स्वरूप हा सकता हैं त्ररूप्प आदि नहीं । इस आशय 
का एक प्रचीन इलोक मिलता है, जिसे अकलंक देवने न्यायविनि- 
इचय ( इलो० ३२३) में शामिल्र किया हैं। तत्त्वसंप्रह पंजिका 
के अनुसार यह इलोक पात्रस्वामीका है | 

“ग्रन्यथानुपपन्नत्व॑ यत्र तंत्र त्रयेण किम्‌ १ 
नान्यथानुपपन्नत्वं यत्र तत्र अयेण किम्‌ १! 


अर्थात जहाँ अन्यथानुपपत्ति या अविनाभाव हैं वहाँ त्ररूप्य 
माननेर काई लाभ नहीं और जहाँ अन्यथानुपपत्ति नहीं है वहाँ 


-डै.(सथ जैनदर्शन | 


अरूपय मानना भी व्यथे हैं । 
आवचाय॑ विद्यानन्दने इसीकी छायासे पंचरूप का खंडन करने- 
चाला निम्नलिखित इलोक रचा हे-- 
“अन्यथानुपपन्नत्व॑ यत्र कि तत्र पद्नमिः ? 
नान्यथानुपपन्नत्व॑ यत्र कि तत्र पद्नमिः ॥?! 
द -अमाणपरीक्षा प्रष्ठ ७२ | 
अथांत्‌ जहाँ ( क्ृत्तिकोदय आदि हेतुओंमें ) अन्यथानुपपन्नत्व- 
अधविनाभाव हें वहाँ पद्चरूप न भी हों तो भी कोई हानि नहीं है 
उनके मानने से क्‍या लाभ? और जहाँ ( मित्रातनयत्व आदि 
हेतुओंमें ) पद्चरूप हें ओर अन्यथानुपपन्नत्व नहीं हे, वहाँ पद्चरूप 
मानने से क्‍या ? वे व्यथ हें। 
तुबिन्दु टीका'में इन पाँच रूपोंके अतिरिक्त छठवें 'ज्ञातत्व 
स्वरूपको माननवाले मत का उल्लेख पाया जाता हैं | यह उल्लेख 
सामान्यतया नंयायिक ओर मीमांसकका नाम लेकर किया गया 
है। पाँच रूपों में असतठ्रतिपक्षत्व का विवशक्षितेकसंख्यत्व शब्द 
से निर्देश ह। असततिपक्ष अर्थात्‌ सका कोई ग्रतिपत्षी हेतु 
विद्यमान न हो, जो अग्रतिद्वन्द्दी हो और विवत्तितेक-संख्यत्वका 
भी यही अथ हैं कि जिसकी एक संख्या हो अर्थात्‌ जो अकेला हो 
जिसका कोइ प्रतिपक्षी न हो। षडलक्षण हेंतुमें ज्ञातत्वरूपके प्रथक 


१  अन्यथेत्यादना पात्रस्वामि मतमाशड्ूते |?” 
-तंतच्वस० प्‌० श्लो ० १३६४ 
“घडलक्षणी हेतुरित्यपरे नेयायिकमीमांसकादयों मन्यन्ते ** 
तथा [विवाक्षुतंकसंख्यत्वं रूपान्तरम-एका संख्या,यस्य हेतुद्रव्यस्य तंदे- 
कसंख्यं “ यद्रेकसंख्यावच्छिन्नायां प्रतिहेतुरहितायां " “तथा ज्ञातत्व॑ं 
च ज्ञानविषयत्वम्‌ ।? -हेतुत्रि० टी० पृ० २०६ 


८! 


अनुमानप्रमाण मीमांस ३६ 


कहनेकी कोइ आवश्यकता नहीं है; क्‍योंकि लिंग अज्ञात 
होकर साध्यका ज्ञान करा ही नहीं सकता। वह न केवल ज्ञात 
ही हो, किन्तु उसे अपने साध्यके साथ अविनाभावीरूपमें निरिचत 
भी होना चाहिये । तात्पय यह कि-एक अविनाभावके होने पर 
शेष रूप या तो निरथंक हैं या उस अविनाभावके विस्तार मात्र हैं । 
वाधा' ओर अविनाभावका विरोध है। यदि हेतु अपने साध्यके. 
साथ अविनामाव रखता हैं, तो बाधा केसी ? और यदि बाघा 
है, तो अविनाभाव कैसा ९ इनमें केवल एक “विपक्षव्यावृत्ति' रूप 
: ही ऐसा हे, जो हेतुका असाधारण लक्षण हो सकता है | इसीका 
नाम अविनाभाव हे | 

नेयायिक अन्वय-व्यतिरेकी, केवलान्बयी और केबलव्यत्तिरेकी 
इस तरह तीन ग्रकारके हेतु मानते हैं । शब्द अनित्य है, क्योंकि 
वह कृतक हे? इस अनुमानमें कृतकत्व हेतु सपक्षभूत अनित्य 
घटमें पाया जाता है ओर आकाश आदि नित्य विपक्षोंसे 
व्यावृत्त रहता है ओर पक्तमें इसका रहना निश्चित है; अतः; 
यह अन्वयव्यतिरेकी है । इसमें पत्चरूपता विद्यमान है। “अहच्ृष्ट 
आदि किसीके प्रत्यक्ष हैं, क्‍योंकि वे अनुमेय हें? यहाँ अज्ञु- 
मेयत्व हेतु पक्षमूत अच्ष्टादिसें पाया जाता है, सपक्ष घटमें 
भी इसकी वृत्ति हे, इसलिए पक्षधमंत्व ओर सपक्षसत्त्व तो 
है, पर विपक्ष-व्यावृत्ति नहीं हे; क्‍योंकि जगतके समस्त पदाथे 
पतद्य और सपक्षके अन्तर्गत आ गये हैं। जब कोई विपक्ष है 
ही नहीं तब व्यावृत्ति किससे हो? इस केवलान्बयी हेतुमें 
विपक्षव्यावृत्तिके सिवाय अन्य चार रूप पाये जाते हैं। जीवित 
शरीर आत्मासे युक्त है, क्‍योंकि उसमें प्राणादिमत्त्त-शवासो- 


8 


च्छूवास आदि पाये जाते हैं! यहाँ जीवित शरीर पक्ष है, सात्मक॒त्व 





२ ढ ज 


१ “बाधाविनामावयोविरोधात्‌ ?-हेतुबि० परि० ४ 
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साध्य है और ग्राणादिमत्त्व हेतु है। यह पंक्षभूत जोवित शरीरमें 
पाया जाता है ओर विपक्षभूत पत्थर आदिसे व्यावृत्त हे, अतः 
इसमें पक्तथर्मत्व ओर विपज्ञव्यांबृत्ति तो पाई जाती है. किन्तु 
सपक्षसत्त्व नहीं हें, क्योंकि जगतके समस्त चेतन पदार्थोक्ा 
पक्तमें ओर अचेतन पदार्थोक्रा विपक्षमें अन्तभांव हो गया हैं 
सपक्ष कोई वचता ही नहीं हे । इस केवलव्यतिरेकी हेतुमें सपक्त- 
सत्त्वक्े सिवाय अन्य चार रूप पाये जाते हें। स्वयं नैयायिको' 
ने केवलान्वयी ओर केवलव्यत्तिरेकी हेतुओंमें चार चार रूप 
स्वीकार करके चतुलेक्षण को भी सद्हेतु माना है। इस तरह पद्न- : 
रूपता इन हेतुओंमें अपने आप अव्याप्र सिद्ध हो जाती है | 

फेंचल एक अविनाभाव ही ऐसा है, जो समस्त सद्हेतुओंमें 
अनुपच रितरूपसे पाया जाता हैं ओर किसी भा हेत्वाभासमें 
इसकी सम्भावना नहीं की जा सकती | इस लिये जेनदशेनने हेतुको 
अन्यथानुपर्पात्तः या अविनामाव! रूपसे एकलक्षणवाला' 
ही माना हैं । 


वेशेषिक सूत्रमें एक जगह (६२॥१ ) कार्य, कारण, संयोगी 
समवायी ओर विरोधी इन पाँच प्रकारके लिंगोंका निर्देश है। 


१ “यद्यप्यविनाभावः पदञ्चसु चतुर्षु वा रूपेषु लिझ्नत्य समाप्यते |? 
-न्यायवा० ता० ये० प्रू० श्७८ 
“केवलान्वयसाघको हेतुः केवलान्वयी । अस्य च पक्षसत्वसपक्ष- 
सच्चाबाधितासप्मतिपक्षितत्वानि चचलारि रूपारि गमकत्वीपयिकानि । 
अन्वयव्यत्तिरिकिण॒त्तु हेतोंबिपक्षासत्वेन सह पद्च | केंबलव्यतिरिकिण: 
सपक्षुसचब्य॒तिरेकेण चत्वारि |!” -वैशे० उप० प्रृू० ६७ | 


२ “अर यथानुपपत्येकलक्षुणं तत्र साधनम”-त० खो० श श्शश्र१ 
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अन्यत्र ( ३-११-२३ ) अमूत-भूतका, भूततन्अभूतका 
ओर भूत-भूतका इस प्रकार तीन हेतुओंका वर्णन 
है। बोद्ध' स्वभाव, कार्य और अनुपलब्धि इस तरह तीन ग्रकारके 
हेतु मानते हैं । कार्य हेतुका अपने साध्यके साथ तदुत्पत्ति सम्बन्ध 
होता हे, स्वभाव हेतुका तादात्म्य होता है ओर अनुपलब्धियोंमें भी 
तादात्म्य सम्बन्ध ही विवक्षित हे। जेन तार्किक परम्परामें 
अविनाभावको केवल तादात्म्य ओर तदुत्पत्तिमें ही नहीं बाँधा 
हे, किन्तु उसका व्यापक क्षेत्र निश्चित किया ह। अविनाभाव 
सहभाव ओर क्रममावमूलक होता हैं। सहभाव तादात्म्यप्रयुक्त 
भी हो सकता है ओर तादात्य्यके बिना भी। जेसे कि तराजूके 
एक पलड़ेका ऊपरको जाना ओर दूसरेका नीचेकी तरफ कुकना, 
इन दोनोंमें तादात्म्य न होकर भी सहमाव हैं । क्रमभाव 
कार्य-कारणभावमूलक भी होता हे ओर का्य-कारणभावके बिना 
भी | जैसे कि कत्तिकोदय और उसके एक मुहतेके बाद उद्ित 
होनबाले शकटोदयमें परस्पर कायकारणभाव न होने पर भी 
नियत क्रममाव हे । 

अविनाभावके इसी व्यापक स्वरूपको आधार बनाकर जेंन 
परम्परामें हेतुके स्वभाव, व्यापक, कार्य, कारण, पूर्चचर, उत्तरचर 
ओर सहचर ये भेद किये है!। हेतुके सामान्यतया दो भेद भी 
होते हैं' -एक उपलब्धिरूप ओर दूसरा अनुपतल्ब्धिरूप | 
उपलब्धि, विधि और प्रतिषेध दोनोंको सिद्ध करती है, इसी तरह 
अनुपलब्धि भी । बोद्ध काये ओर स्वभाव हेतुको केवल विधि- 


डैतुके प्रकार 


१ न्यायाबन्दु सा१२ | 
२  परीक्षामुख ३१४४। ३ पर्ीक्षामुख २।४२ 
. ७ “अब्र दो वस्तुसाधनो एकः प्रतिषेघहेतु: ।” -न्यायबि० २।१६ 
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साधक और अनुपलब्धि हेतुकों मात्र प्रतिषेघसाधक सानते हें 
किन्तु आगे दिये जानेवाले उदाहरणोंसे यह स्पष्ठ हो ज्ञायगा 
कि अनुपल्नव्धि ओर उपलब्धि दोनों ही हेतु विधि ओर ग्रतिषेध 
दोनोंके साधक हैं। वेशेषिक संयोग ओर समवायको स्वतन्त्र 
सम्बन्ध मानते हैं, अतः एतन्निमित्तक संयोगी और समवायी 
ये दो हेतु उन्होंने स्व॒तन्त्र माने हें; परन्तु इस ग्रकारके भेद 
सहमभावमूलक अविनाभावमें संग्रहीत हो जाते हैं। वे या तो 
हचर हेतु्में या स्व॒भावहेतुर्मे अन्तभू“त हो जाते हैं । 
वोद्ध कारण हेतु को स्वीकार नहीं करते हैं । उनका कहना है 
कि कारण अवश्यही काय को उत्पन्न करे! ऐसा नियम नहीं है। 
जो अन्तिम क्षणग्राप्त कारण नियससे कायका उ- 
त्पादक हैं, उसके दूसरे क्षणमें ही कार्यका पत्यक्ष हो 
जान वाला हैं, अतः उसका अनुमान निरथंक हे। 
किन्तु अधेरेमें किसी फलके रसको चखकर तत्समानकालीन रूपका 
अनुमान कारणसे का्यका अनुमान ही तो हे, क्योंकि वर्तमान 
रसको पूर्वरंस उपादानभावसे तथा पू्वरूप निमित्त भावसे उत्पन्न 
करता हं ओर पूवरूप अपने उत्तररूपको पेदा करके ही रसमें निमित्त 
बनता हैं। अतः रसकों चखकर उसकी एकसामग्रीका अनुमान 
होता है। फिर एक सामग्रीके अनुमानसे जो उत्तररूपका अनुमान 
किया जाता हैं वह कारणसे कार्यका ही अनुमान है । इसे स्वभाव 
हतुमें अन्तभूत नहीं किया जा सकता। कारणसे कायके अनुमानमें 
दो शर्तें आवश्य हैं । एक तो उस कारणकी शक्तिका किसी ग्रति- 
१ “नच कारणानि अवश्य कार्यवान्ति मवन्ति |?-न्यायत्रि० २४६. 
२  “रसादेकसामग्रबनुमानेन रूपानुमानमिच्छुद्धिरिष्मेव.. किश्वित्‌ 
कारणां हेतुयंत्र सामथ्याँप्रतिबन्धकारणान्तरावैकल्ये ।? ५ ० (४ 
| द ः _ “परीक्षामुख ३॥२५ 


कारण हेत॒ुका 
समर्थन 


अनुमानप्रमाण मीमांस रेप ३ 


बन्धकसे प्रतिरोध न हो ओर दूसरे सामग्रीकी विकलता न हो | 
इन दो बातोंका निश्चय होने पर ही कारण कार्यका अव्यभिचारी 
अलुमान करा सकता हैं। जहाँ इनका निश्चय न हो वहाँ न सही 
पर जिस कारणके सम्वन्धमें इनका निश्चय करना शक्य है, उस 
कारणको, हेतु स्वीकार करनेमें कोई आपत्ति नहीं होनी चाहिये । 
इसी तरह 'पृव॑ंचर ओर उत्तरचर हेतुओंमें न॒तो तादात्म्य 
सम्बन्ध पाया जाता है और न तदुत्पत्ति हो; क्‍योंकि कालका 
पूर्वचर, उत्तर पेंवान रहने पर इन दोनों सम्वन्धोंकी सम्भावना 
नहीं हे। अतः इन्हें भी प्रथक हेतु स्वीकार करना 
चाहिये। आज हुए अपशकुनको कालान्तरमें होने- 
हेतु बाले मरणका कार्य मानना तथा अतीत जाग्रत- 
अवस्थाके ज्ञानको ग्रवोधकालीन ज्ञानके प्रति कारण मानना 
उचित नहीं हे; क्योंकि कार्यक्री उत्पत्ति कारणके व्यापारके अधीन 
होती हे । जो कारण अतीत ओर अनुत्पन्न होनेके कारण स्वयं 
असत्‌ हैं, अत एव व्यापारशुन्य हैं; उनसे कार्यात्यक्तिकी सम्भा- 
वना केसे की जा सकती है ९ 
इसी तरह 'सहचारी पदार्थ एक्रसाथ उत्पन्न होते हैं, अतः 
वे परस्पर कार्यक्रारणभूत नहीं कहे जा सकते और एक 
अपनी स्थितिमें दूसरेकी अपेक्षा नहीं करता अतः उनमें 
परस्पर तादात्म्य भी नहीं माना जा सकता। इसलिए सहचर 
हँतु को भी प्रथक मानना ही चाहिये । 
.. विधि साधक उपलब्धिको अविसरुद्धोपत्व्धि ओर प्रतिषेध- 
हेतुके भेद पके उपलब्धिको विरुद्धोपलब्धि कहते हैं। इनके 
द उदाहरण इस प्रकार हैं* 


ः देखो लघीय० श्लों० १४। परीक्षामुख ३४६-भ्प्य 
२ परीक्षामुख ३।४६ ३ परीक्षामुख, ३॥।६०-६१४ 
२३ 


चर, खहचर 


इपछ जेनदशन 


(१) अविरुद्धव्याप्योपलब्धि-शब्द परिणामी है, क्योंकि 

बह कृतक है। 

(२ ) अविरुद्धकार्या पलब्धि-इस प्राणीमें बुद्धि है, क्योंकि 
वचन आदि देखे जाते हैं । 

( ३ ) अविरुद्धकारणो पलव्धि-यहाँ छाया हे, क्योंकि छत्र है 

( ४ ) अविरुद्ध पृबंचरोपलव्धि-एक महूतके बाद शकट 
४ रोहिणी ) का उदय होगा क्योंकि इस समय क्ृत्तिकाका उदय 
हो रहा है। 

(५ ) अविरुद्धोत्तरवरोपल््धि-एक मुहूर्त पहले मरणीक। 
उदय हो चुका है, क्‍योंकि इस समय क्ृत्तिकाका उदय हो रहा है। 

(६ ) अविरुद्धसहचरोपलव्धि-इस विजोरेमें रूप हे, क्योंकि 
रस पाया जाता है । क्‍ क्‍ 

इनमें अविरुद्धव्यापकोपलब्धि भेद इसलिये नहीं बताया 
कि व्यापक व्याप्यका ज्ञान नहीं कराता क्योंकि वह उसके 
अभावमें भी पाया जाता है। | 

प्रतिषेघकों सिद्ध करने वाली छद्द विरुद्भो पलब्धियाँ - 

(१ ) विरुद्धव्याप्योपलब्धि-यहाँ . शीत स्पशे नहीं है, 
क्योंकि उष्णता पायी जाती है | 

(२ ) विरुद्धकार्योपलब्धि-यहाँ शीत स्पर्श नहीं हे, क्‍योंकि 
धूम पाया जाता है । 

(३ ) विरुद्धकारणोपलब्धि-इस प्राणीमें सुख नहीं हे, 
क्यों।क इसके हृदयमें शल्य हे । 

(४ ) विरुद्ध पूवंचरोपल्नव्धि-एक मुहतंके बाद रोहिणींका 
उदय नहीं द्वोगा क्योंकि इस समय रेबतीका उदय हो रहा है। 


१ परीक्षामुख ३।६६-७ २ 
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(५ ) विरुद्ध उत्तरचरोपलब्धि-एक मुहूर्त पहले भरणीका 
उदय नहीं हुआ था, क्योंकि इस समय पुष्यका उदय हो रहा है । 

(६) विरुद्ध सहचरोपलब्धि-इस दीवालमें उस तरफके 
हिस्से का अभाव नहीं हे, क्योंकि इस तरफ का हिस्सा देखा 
जाता हैं 8 

इन छह उपलब्धियोंमें प्रतिषेध साध्य है ओर जिसका प्रति- 
पेघ किया जा रहा है उससे विरुद्ध के व्याप्य, काय, कारण 
आदि की उपलब्धि विवज्षित हैं । जेसे विरुद्ध कारणोपलब्धिमें 
सुखका ग्रतिपेष साध्य हैं, तो सुखका विरोधी दुःख हुआ, उसके 
कारण हृदय शल्यको हेतु बनाया गया हैं । 

अतिषेध साधक सात अविरुद्धानुपलव्धियाँ - 

(१) अविरुद्धस्वभावानुपत्रव्धि-इस भूतल पर घड़ा 
नहीं हैं, क्‍योंकि वह अनुपलब्ध हैं । यद्यपि यहाँ घटाभावका 
ज्ञान प्रत्यक्षसे ही हो जाता है परन्तु जो व्यक्ति अमावव्यवहार नहीं 
करना चाहते उन्हें अभावव्यवहार करानेमें इसकी सार्थकता है । 

(२) अविरुद्धव्यापकानुपलब्धि-यहाँ शोशम नहीं हे क्योंकि 
वृक्ष नहीं पाया जाता | | 

(३ ) अविरूद्धकार्यानुपलव्धि-यहाँ पर अग्रतिबद्ध शक्तिवाली 
अग्नि नहीं है क्योंकि धूम न्ीं पाया जाता। यद्यपि साधारणतया 
कार्यामावसे कास्णाभाव नहीं हाता, पर ऐसे कारणके अभावसे 
कार्यका अभाव अवश्य किया जा सकता हैं जो नियससे कार्यका 
उत्पादक होता हैं । द 
- . (४) अविरुद्धकारणानुपलव्धि-यहाँ धूम नहीं है, क्योंकि अश्नि 
नहीं पायी जाती | 
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(५ ) अविरुद्धपूवंचरानुपलव्धि-एक मुहेतके बाद रोहणीका 
उदय नहीं होगा, क्योंकि अभी क्ृत्तिकाका उदय नहीं हुआ है । 
(६) अविरुद्धउत्तरचरानमुपलब्धि-एक मुहत पहले भरणीका 
उदय नहीं हुआ, क्योंकि अभी कृत्तिकाका उदय नहीं है । 
(७) अविरुद्धसहचरानुपलब्धि-इस . सम्रतराजूका एक 
पलड़ा नीचा नहीं है, क्योंकि दूसरा पलड़ा ऊँचा नहीं पाया जाता | 
विधिसांधक तीन विरुद्धानुपलब्धियाँ- 
(१) विरुद्धकार्यानुपल्व्यि-इस ग्राणीमें कोई व्याधि है, 
क्योंकि इसकी चेष्टाएं नीरोग व्यक्तिकी नहीं हें । 
( २ ) विरुद्धकारणानुपलब्धि-इस पग्राणीमें दुःख हैं क्‍योंकि 
इष्टसंयोग नहीं देखा जाता | द 
(३ ) विरुद्धस्वभावानुपलब्धि-बस्तु अनेकान्तात्मक है, क्योंकि 
एकान्त स्वरूप उपलब्ध नहीं होता । 
इन अनुपलब्धियोंमें साध्यसे विरुद्धके कायः कारण आदिकी 
अनुपत्नव्धि बतायी गई है । हेतुओंका यह वर्गीकरण परीक्षामुखके 
आधारसे है । क्‍ 
वादि देवसूरिने अ्माणनयतत्त्वालोकालंकार' ( ३।६४- ) में 
विधिसाधक तीन अनुपलब्धियोंकी जगह पाँच अनुपलब्धियाँ 
बताई हैं तथा निषेघसाधक छह अनुपत्नन्धियोंकी जगह सात 
अनुपलब्धियाँ गिनाई हैं । आचाये विद्यानन्द' ने वेशेषिकोंके 
अभूत-भूतादि तीन प्रकारोंमें अभूत अभूतकाः यह एक 
प्रकार ओर बढ़ाकर सभी विधि और निषेध साधक उपलब्धि 
ओर अनुपलब्धियोंको इन्हींमें अन्तभू'त किया है। अकलंक- 
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देव ने प्रमाणसंग्रह” ( प्रु० १०४-४ ) में सदभावसाधक छह 
ओर प्रतिषेधसाधक तीन इस तरह नव उपलब्धियाँ ओर 
प्रतियेधसाधक छह अनुपलब्धियोंका कंठोक्त वर्णन करके शेषका 
उन्हींमें अन्तर्भाव करनेका संकेत किया है । ह 

परम्परासे संभावित हेतु-काय के काय, कारणके कारंण, कारणके 
विरोधी आदि हेतुओंका इन्हींमें अन्तर्भाव हो जाता है । 

बौद्ध' दृश्यानुपलव्धिसि ही अभावकां सिद्धि मानते हैं। 
हृश्यसे उनका तात्पये ऐसी वस्तुसे है कि जो वस्तु सूक्ष्म अन्तरित 
या दुर्व्ती न हो तथा जो प्रत्यक्षका विषय हो 
सकती हो । ऐसी वस्तु उपलब्धिके समस्त 
कारण मिलने पर भी यदि उपलब्ध न हो तो 
उसका अभाव सममना चाहिए । सूक्ष्म आदि विग्रकृष्ट पदार्थोमे 
हम लोगोंके गत्यक्ष आदि ग्रमाणोंकी निब्॒त्ति होने पर भी उनका 
अभाव नहीं होता । प्रमाणकी प्रवृत्तिसे प्रमेयक्ा सदूभाव तो 
जाना जाता है पर प्रमाणकी निवृत्तिसे प्रमेयका अभाव नहीं किया 
सकता । अतः विप्रकृष्ट विषयोंकी अनुपलब्धि संशयहेतु होनेसे 
अभावसाधक नहीं हो सकती' | वस्तुके दृश्यत्वका इतना ही अथ है 
कि उसके उपलस्भ करनेवाले समस्त करणोंकी समग्रता हो ओर 
वस्तुमें एक विशेष स्वभाव हो। घट ओर भूतल एक ज्ञानसंसग्गी थे, 
जितने कारणोंसे भूतल दिखाई देता है उतने ही करणोंसे घड़ा। 
अत्तः जब शुद्ध भूतल दिखाई दे रहा हैँ तव यह तो मानना ही 
होगा कि वहाँ मूतलकी उपलब्धिको वह सब सामग्री विद्यमान 
है जिससे घड़ा यदि होता तो वह भी अवश्य दिख जाता। तात्पय 
यह कि एकज्ञानसंसर्गी पदार्थान्‍्तरकी उपलब्धि इस बातका पक्का 
प्रमाण है कि वहाँ उपलब्धिकी समस्त सामग्री हैं। घटमें 
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उस सामग्रीके द्वारा प्रत्यक्ष होनेका स्वभाव भी है, क्योंकि यदि बहाँ 
घड़ा लाया जाय तो उसी सामग्रीसे वह अवश्य दिख जायगा । 
पिशाचादि या परसाणु आदि पदार्थर्में बह स्वभावविशेष नहीं 
है, अतः सामग्रीकी पूर्णता रहनेपर भी उनका भ्रत्यक्ष नहीं हो पाता 
यहाँ सामग्रीकी पूणताका प्रमाण - इसलिये नद्टों दिया जा सकता 
कि उनका एकज्ञानसंसगी कोई पदार्थ उपलब्ध नहों होता। 
हृश्यताको “डपलब्धिलक्षणप्राप्तः शब्दसे भी कहते हैं | इस तरह 
वौद्ध दृश्यानुपलव्धिकों गमक और अदृश्यानुलव्धिको संशयहेतु 
मानते हैं। 


परन्तु जैनताकिंक 'अकलंकदेव कहते हैं कि-हश्यत्वका अथ केवल 
प्रत्यक्षविषयत्व ही नहीं हे किन्तु उसका अर्थ हे प्रमाणविषयत्व | 
जो वस्तु जिस प्रमाणका विषय होती हे, वह वस्तु यदि उसी 
प्रमाणसे उपलब्ध न हो तो उसका अभाव सिद्ध हो जाना चाहिये। 
उपलम्भका अथ अमाणसामान्य है। देखो, मृत शरीरमें स्वभावसे 
अतीन्द्रिय परचैतन्यका अभाव भी हम लोग सिद्ध करते हें। 
यहाँ पर चतन्यमें प्रत्यक्तविषयत्व रूप दृश्यत्व तो नहीं हे. क्योंकि 
परचेतन्य कर्भा भी हमारे प्रत्यक्षका विषय नहीं होता। हम तो वचन 
उष्णुता श्वासोच्छुवास या आकारविशेष अदिके द्वारा शरीरमें मात्र 
उसका अनुमान करते हैं | अतः उन्हीं वचनादिके अभावसे चैतन्यका 
अभाव सिद्ध होना चाहिये । यदि अदृश्यानुपलब्धिको संशयहेतु 
मानते हें; तो आत्माकी सत्ता भी कैसे सिद्ध की जा सकेगी ? 
आत्मादि अदृश्य पदार्थ अनुमानके विषय होते हैं| अतः यदि हम 
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उनके साधक चिह्नोंके अभावमें उनकी अनुमानसे भी उपलब्धि न 
कर सकें तो ही उनका अभाव मानना चाहिए। हाँ, जिन पदार्थों 
को हम किसी भी प्रमाणसे नहीं जान सकते, उनका अभाव हम 
अनुपलब्धिसे नहीं कर सकते । यदि परशरीरमें चेतन्‍न्यका अभाव 
हम अनुपलब्धिसि न जान सकें ओर संदय ही बना रहे, तो 
मृतशरीरका दाह करना कठिन हो जायगा ओर दाह करनेवालोंको 
सन्देहमें पातकी वनना पड़ेगा। संसारके समस्त गुरुशिष्यभाव 
देन-लेन आदि व्यवहार, अतीन्द्रिय चैतन्यका आकृतिविशेष 
आदिसे सद्भाव मानकर ही चलते हैं ओर उसके अभावमें चेतन्यका 
अभाव जानकर मृतकों वे व्यवहार नहीं किये जाते ॥ तातपयें यह 
कि जिस पदार्थकों हम जिन जिन प्रमाणोंसे जानते हैं उस वस्तुका 
उन उन प्रमाणोंकी निवृत्ति होने पर अवश्य ही अभाव मानना 
चाहिए । अतः दृश्यत्वका संकुचित अर्थ मात्र प्रत्यक्षत्व न करके 
धप्रमाणविषयत्व” करना ही उचित है और व्यवहाये भी हैं । 

यह पहिले लिखा जा चुका है कि-अव्युत्पन्न श्रोताके लिए 
उदाहरण उपनय और निगमन इन अयवदोंकी भी साथकता हे | 
स्वार्थानुमानमें भी जो व्यक्ति व्याप्तिको भूल गया है, 
उसे व्याप्तिस्सरणके लिये कदाचित उदाहरणका 
उपयोग हो भी सकता है, पर व्युत्पन्न व्यक्तिकों उसकी कोई उपयो- 
गिता नहीं हैं। व्याप्तिकी सम्प्रतिपत्ति अर्थात्‌ वादी और ग्रतिवादी 
की समान प्रतीति जिस स्थलमें हो ६स स्थलको दृष्टान्त कहते हैं 
और दृष्टान्तका सम्यक वचन उदाहरण कहलाता हैं। साध्य ओर 
साधनका अविनाभाव सम्बन्ध कहीं साधम्यें अर्थात्‌ अन्वयरूपसे 
गृहीत होता हे और कहीं वेधम्य अर्थात्‌ व्यतिरेक रूपसे । 


उदाहरणादि 
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जहाँ अन्वयव्याप्ति गरहीत हो वह अन्वयदृष्टान्त तथा व्यत्तिरेक 
व्याप्ति जहाँ गृहीत हो बह व्यतिरेक दृष्टान्त हे। इस इहृष्टान्तका 
सम्यक अथांत्‌ इृष्टान्तकी विधिसे कथन करना उदाहरण है। जेसे “जो 
जा धूमवाला हैं वह वह अग्निवाला हैं जेस कि महानस, जहाँ 
अग्नि नहीं हे वहाँधूम भी नहीं है जेसे कि महाहृद ।” इस प्रकार 
व्याप्ति पूबंक दृष्टान्तका कथन उदाहरण कहलाता है। . ” 

हृष्टान्तको सहशतास पकामें साधनकी सत्ता दिखाना उपनय' हैं। 
जेसे “उसी तरह यह भी धूमवाला है? । साधनका अनुवाद करके 
पत्तम साध्यका नियम बताना निगमन है। जेसे 'इसलिये अग्मिवात्ञा 
है|? संक्षेपमें हेतुकें उपसंहारको उपनय कहते हें और प्रतिज्ञाके 
उपसंहारको निगमन' | 

'हेतुका कथन कहीं तथोपपत्ति ( साध्यके होने पर ही 
साधनका हाना ), अन्बय या साधम्यें रूपसे होता है और 
कहीं अन्यथानुपपत्ति ( साध्यके अभावमें हेतुका नहीं ही होना ) 
व्यतिरेक या वेधर्म्य रूपसे होता है। दोनोंका प्रयोग करनेसे पुन- 
रुक्ति दृषण आता हँ। हेतुका प्रयोग व्याप्तिग्रदशके अनुसार ही 
होता हें । अतः हेतुके प्रयोगमात्रसे विद्वान व्याप्तिका स्मरण या 
अवधारण कर लेते हैं | पक्षका प्रयोग तो इसलिये आवश्यक है 
कि साध्य ओर साधनका आधार अतिस्पष्टरूपसे सूचित हो जाय । 

व्याप्रिके प्रसंगसे व्याप्य ओर व्यापकका लक्षण भी जान 
लेना आवश्यक हैं | 


व्याप्ति क्रियाका जो कर्म होता है अर्थात्‌ जो व्याप्त होता है 
वह व्याप्य हे ऑर जो व्याप्तिक्रियाका कर्ता हाता हे अर्थात्‌ जा 


१ परीक्षामुख ३|४५ २  परीक्षामुख ३।४६ 
३. परीक्षामुख ३३८६-६३ 
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व्याप्य और “रस करता है वह व्यापक होता हैं| जेसे अग्नि धुआँ 
को व्याप्त करती है अथात्‌ जहाँ भी घूम होगा वहाँ 
अग्नि अवश्य मिलेगी, पर घुओ अग्निको व्याप्त नहीं 
करता, कारण यह है कि निधू म भी अग्नि पाई जाती है। हम यह 

नहीं कह सकते कि जहाँ भी अग्नि है वहाँ घूम अवश्य ही होगा? 

क्योंकि अग्निके अंगारोंमें घु आ नहीं पाया जाता। व्यापक 'तदतत' 
अर्थात्‌ हेतुके सदृभाव ओर हेतुके अभाव, दोनों स्थलोंमें मिलता 

है जब कि व्याप्य केवल तत्निष्ठ अर्थात्‌ साध्यके होन पर ही होता हे, 
अभावमें कदापि नहीं। अतः साध्य व्यापक है ओर साधन व्याप्य | 

व्याप्रि) व्याप्य ओर व्यापक दोमें रहती है। अतः जब व्यापकके 


व्यापक 


धर्मिरूपसे व्याप्रिकी विवत्ञा होती हे तब उसका कथन “व्यापकका 
व्याप्यके होने पर होना ही, न होना कभी नहीं? इस रूपमें होता हे 
ओर जब व्याप्यके धर्मरूपसे विवज्तित होती है तब व्याप्यका 
व्यापकके होन पर ही होना, अभाव में कभी नहीं होना” इस रूपमें 
वरणन होता हैं । 

व्यापक गम्य होता हैँ ओर व्याप्य गमक: क्योंकि 
व्याप्यके होने पर व्यापक का पाया जाना निरिचत हेँ, परन्तु 
व्यापकके होने पर व्याप्यका अवश्य ही होना निशरिचत नहीं है । 
चह हो भी ओर न भीं हो। व्यापक अधिकदेशवर्ती होता है 
जब कि व्याप्य अस्पत्तेत्रराला। यह व्यवस्था अन्वयव्याप्रि 
की हे) व्यत्तिरेक व्याप्तिमें साध्याभाव व्याप्य होता है ओर 
साधनाभाव व्यापक | जहाँ जहाँ साध्यका अभाव होगा वहाँ वहाँ 


१ “व्याप्तिव्यापकस्य तत्र भाव एव, व्याप्यस्य च तत्रेंव भावः 7! 
प्रमाण वा० स्वत ० ३।१ 
२ पट्यापके तदतन्निष्ठ व्याप्यं तन्निष्ठभेव च |? 


जेनदर्शन 


साधन का अभाव अवश्य होगा अर्थात्‌ साध्यामावकों साधनाभाव 
ने व्याप्त किया है। पर जहाँ साधनाभाव होगा वहाँ साध्यके अभावका 
कोई नियम नहीं हे; क्योंकि निधूम स्थलमें भी अग्नि पाई जाती 
हैं। अतः व्यत्तिरेकव्याप्रि में साध्याभाव व्याप्य अर्थात्‌ गमक 
होता है ओर साधनाभाव व्यापक अर्थात्‌ गस्य | 
आ०प्रज्ञाकर' अकस्मात्‌ धुआँ को देखकर होने वाले अग्निके. 
ज्ञानको अनुमान न मानकर शत्यक्ष ही मानते हैं | उनका विचार है 
अकस्मात्‌ धमदर्शन कि जब अग्नि ओर धूमकी व्याप्ति पहिले ग्रहण 
. अति. नहीं की गई हैं, तब अगृहीतव्याप्तिक पुरुष को 
होनेवाला अग्निज्ञान अनुमान की कोटिमें नहीं 
आता चाहिये। किन्तु जब ग्रत्यक्षका इन्द्रिय और 
पदार्थके सम्बन्धसे उत्पन्न होना निरिचित है, तब जो अग्नि परोक्ष 
है ओर जिसके साथ हमारी इन्द्रियोंका कोई सम्बन्ध नहीं है, उस 
अग्निका ज्ञान ग्रत्यक्ष की मर्यादामें केले आ सकता है ९ यह ठीक 
हे कि व्यक्ति ने जहाँ जहाँ घूम होता है, वहाँ वहाँ अग्नि होती है, 
अग्तिके अभावमें धूम कभी नहीं होता? इस प्रकार स्पष्ट रूपसे 
व्याप्तिका निश्चय नहीं किया हे किन्तु अनेक बार अग्नि और 
धूमको देखनेके वाद उसके मनमें आग्नि ओर धूमके सम्बन्धके 
सूक्ष्म संस्कार अवश्य थे ओर वे ही सूक्ष्म संस्कार अचानक घुआँ 
को देखकर उद्बुद्ध होते हें ओर अग्निका ज्ञान करा देते हैं । यहाँ 
घूमका ही तो ग्रत्यक्ष हैं, अग्नि तो सामने हे ही नहीं । अतः इस 
परोक्ष अग्निज्ञाकको सामरान्यतया श्रतमें स्थान दिया जा सकता 


से होनेवाला अग्नि - 
ज्ञान प्रत्यक्ष नहीं 


२ “अत्यन्ताम्यासतस्तस्य झटित्येव तद्थदक । 
अकस्माद्‌ धमतो वहिग्रतीतिरिव देहिनाम्‌ ||? क्‍ 
हैंड ५ >प्रमाणवातिकाल ० २१३६ 
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हे, क्योंकि इसमें एक अर्थंसे अर्थान्तर का ज्ञान किया गया है। 
इसे अनुमान कहनेमें भी कोई विशेष बाधा नहीं हे, क्योंकि 
व्याप्तिके सूक्म संस्कार उसके सन पर अंकित थे ही | 
फिर यह ज्ञान अविशद है, अतः प्रत्यक्ष नहीं कहा जा सकता | 
मीमांसक' अर्थापत्ति को प्रथक्‌ प्रमाण मानते हैं। किसी 
हृष्ट या श्रुत पदाथसे बह जिसके बिता नहीं होता उस अविनाभावी 
अह् अथक्ी कल्पना करना अथापत्ति है। 
पे अतीन्द्रिय शक्ति आदि पदार्थोंका ज्ञान 
किया जाता है | यह छह प्रकार की है- 

(१) अत्यक्ष पूविका अर्थापत्ति-प्रत्यक्षतते ज्ञात दाहके द्वारा 
अग्निमें दहनशक्ति को कल्पना करना। शक्ति श्रत्यक्षसे नहीं जानी 
जा सकती; क्योंकि वह अतीन्‍्द्रिय हैं । 

(२) 'अनुमानपूर्विका अर्थापत्ति--एक देशसे दूसरे देश को 
प्राप्त होना रूप हेतुसे सूर्यमें गतिका अनुमान करके फिर उस गतिसे 
सूर्यमें गमन शक्तिकी कल्पना करना । 


(३) अ्रताथापत्ति-देवदत्त दिनका नहीं खाता, फिरसी मोटा 
है! इस वाक्यकों सुनकर उसके रात्रिभोजनका ज्ञान करना । 

(४) “उपमानाथांपत्ति-गवयसे उपमित गोौसें उस ज्ञानके विषय 
होनकी शक्तिकी कल्पना करना | 

(४) अर्थापत्ति पूर्विका अर्थापत्ति-शब्द वाचकशक्तियुक्त 
है, अन्यथा उससे अभथरग्रतीति नहीं हो सकती । इस अर्थापत्ति 
से सिद्ध वाचकशक्तिसे शब्दमें नित्यत्वथ सिद्ध करना अर्थात्‌ 


अथांपत्ति अनुमानमें 
अन्तभू त है 


मी० श्लो० गर्था० श्लो० १ । २ मी० शलो० अथा० श्लो० रे 
मी० श्लो० अर्था० श्लो० ३। ४ मी० खो० अर्था० स्छो० ११ - 
मी० छो० अर्था० छो० ४। ६ मी० ज्यो० ग्रथों ०छो० ५-८ 


प्र ल्‍ँ हैं #तर 


डेद्ड क्‍ जैनदशन 


“शब्द नित्य हे, वाचकशक्ति अन्यथा नहीं हो सकतीः यह 
प्रतीति करना | 

(६) 'अभावपूर्विका अर्थापत्ति-अभाव ग्रमाणके द्वारा जीवित 
चेत्रका घरमें अमाव जानकर उसके बाहर होनेकी कल्पना करना। 

इन अ“अर्थापत्तियोंमें अविनाभाव उसी समय ग्रहीत होता है । 
लिंगका अविनाभाव दृष्टान्तमें पहलेसे ही निश्चित कर लिया 
जाता है जब कि अर्थांपत्तिमें पश्षमें ही तुरनत अविनाभावका निश्चय 
किया जाता हैं । अनुमानमें हेतुका पक्षधमत्व आवश्यक हैं 
जब कि अर्थापत्तिमें पक्षथम॑ आवश्यक नहीं माना जाता। जैसे 
“ऊपरकी ओर मेघवृष्टि हुई है, नीचे नददीका पूर अन्यथा नहीं आ 
सकता” यहाँ नीचे नदीपूरकों देखकर तुरन्त ही उपरिवृष्टिकी जो 
कल्पना होती हे उसमें न तो पश्षघर्म हे ओर न पहलेसे किसी 
सपश्नमें व्याप्ति ही ग्रहण की गई है । 

परन्तु इतने मात्रसे अर्थापत्तिकों अनुमानसे भिन्न नहीं माना 
जा सकता । अविनाभावी एक अशथंसे दसरे पदाथ्थंका ज्ञान करना 
जेसे अनुमानमें है वेसे अ्थापत्तिमें भी हें। हम पहिले बता चुके 
हैं कि पक्षथर्मत्म अनुमानका 'कोई आवश्यक अंग नहीं हे। 
कत्तिकोदय आदि हेतु पक्षथर्मरहित होकर भी सच्चे हैं और मित्रा- 
तनयत्व आदि हेत्वाभास पक्षधमेत्वके रहने पर भी गमक नहीं 
होते । इसी तरह सपक्षमें पहिलेसे व्याप्तिकों अरहण करना इतनी 
बड़ी विशेषता नहीं हैँ कि इसके आधार पर दोनोंकों प्रथक 
प्रमाण माना जाय । ओर सभी अनुमानोंमें सपक्षमें व्याधि अहण 
करना आवश्यक भी नहीं है । व्याप्ति पहिले ग्रहीत हो या तत्काल 
इससे अनुसानसें कोई अन्तर नहीं आता। अतः अर्थापत्तिका 


१ मी० श्लो०अथॉों०श्लो० ६। २ मी० खछो० अथा० खछो० ३० 
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अनुमानमें ही अन्तभांव हो जाता हैं । 
इसी तरह सम्भव प्रमाण यदि अविनाभावमूलक हैं तो वह 
अलुमानमें ही अन्तभू त हो जाता हैं। सेर्में छटाँककी सम्भावना 
एक निश्चित अविनाभावी मापके नियमोंसे सम्बन्ध 
रखती है। यदि वह अविनाभावके विना ही होता है - 
तो उसे ग्रमाण ही नहीं कह सकते | 
मीमसांसक अभावको स्वतन्त्र प्रमाण मानते हें । उनका कहना 
है कि 'भावरूप ग्रमेयके लिये जेसे भावात्मक प्रमाण होता है उसी: 
भ्रभाव परह अभावरूप प्रमेयके लिये अभावरूप प्रमाणकी ही 
आवश्णकता है । वस्तु सत्‌ ओर असत्‌ उसयरूप है। 
इनमें इन्द्रिय आदिके द्वारा सदंशवा ग्रहण हो जाने पर 
अ्रमाश नहीं ही असदंशके ज्ञानके लिये अभावप्रमाण अपेक्षित 
होता है । 'जिस पदार्थेका निषेध करना हैं उसका स्मरण, जहाँ निषेध 
करना हे उसका ग्रह होने पर मनसे ही जो 'नास्तिः ज्ञान होता 
हे वह अभाव है। जिस बस्तुरूपमें सद्भावके ग्राहक पाँच ग्रमाणोंकी 
प्रवृत्ति नहीं होती उसमें अभाव बोधके लिये अभावग्रमाण अग्रवृत्ति 
करता है । “अभाव यदि न साना जाय तो प्रागभावादिमूलक समस्त. 
१ “मेयों यद्ददभावों हि मानमप्वेवर्मिष्यताम्‌ । 
भावात्मके यथा मेंये नाभावस्य प्रमाणता ॥ 
तथैवामावमेयेदपि न भावस्य प्रमाणता । 
क्‍ -मी० श्लो० अभाव० शलों० ४३-४६: 
२ मी० श्लो० अभाव० श्लो० १२-१४ 
गहीत्वा वस्तुसदभावं स्मृत्वा च प्रतियोगिनम्‌ । 
मानसं नास्तिताज्ञानं जायते अज्ञानपेक्षया ॥ 
। -मी० श्लो० अभाव० श्लो ० २७ 
४ मी० श्लो० अमाव० श्लो० १। ४ मी० श्लो० अमभाव० श्लो० 


संभव स्व॒तन्त्र 
प्रमाण नहीं 


स्वत्च्त्र्‌ 


३६६ जेनदशन 


व्यवहार नष्ट हो जाँयगे | बस्तुकी परस्पर प्रतिनियत रूपमें स्थिति 
अभावके अधीन है। 'दूधमें दहीका अभाव ग्रागभाव है। दहीमें 
दूधका अभाव प्रध्वंसाभाव हैं। घटमें पटका अभाव अन्योन्यासाव 
या इत्तरेतराभाव है और खरविषाणका अभाव अत्यन्ताभाव हैं। 

. किन्तु वस्तु उम्यात्मक हैं इसमें विवाद नहीं है, पर अश्यवांश 
भी वस्तुका धर्म होनेसे यथासंभव प्रत्यक्ष प्रत्यभिज्नान और अनुमान 
आदि प्रमाणोंसे ही ग्रहीत हो जाता है। भूतल और घटकों 
'सघटं भूतलम्‌! इस एक प्रत्यक्षने जाना था । पीछे शुद्धभूतलको 
जाननवाला प्रत्यक्ष ही घटाभाव को ग्रहण कर लेता है, क्योंकि 
घटाभाव झुद्धभूतलादि रूप ही तो है । अथवा “यह वही भूतल है 
जो पहिले घट सहित था? इस ग्रकार का ग्रत्यभिज्ञान भी अभाव को 
पहर् कर सकता है। अनुमानके प्रकरणमें उपलब्धि और अनुप- 
लव्धिरूप अनेक हेतुओंके उदाहरण दिये गये हैं जो अभावके 
आहक होते हैं | यह कोई नियम नहीं है कि-भावात्मक ग्रमेयके लिये 
भावरूप प्रमाण ओर अभावात्मक अमेयके लिये अभावात्मक प्रमाण 
ही माना जाय; क्योंकि उड़ते हुए पत्तोंके नीचे न गिरने रूप अभाव 
से आकाशमें वायुका सद्भाव जाना जाता हे और शूद्धभूतलग्राही 
प्रत्यज्षसे घटाभावका बोध तो प्रसिद्ध ही है । प्रागभाबादिके स्वरूपसे 
तो इनकार नहीं किया जा सकता पर वे वस्तुरूप ही हैं । घटका 
प्रागभाव सर्त्पिड को छोड़कर अन्य नहीं बताया जा सकता | अभाव 
भावान्तर रूप होता है यह अनुभवसिद्ध सिद्धान्त हे। अतः जब 
प्रत्यक्ष, प्रत्यभिज्ञान और अनुमान आदि प्रमौणोंके द्वारा ही उसका 

१ मी० श्लो० अमाव० एलो० २-४ 

२ “भावान्तरविनिमु क्तों मावोष्चानुपलम्मक्त । 
अ्मावः सम्मतस्तस्य हेतों: किन्न समुद्भवः १ ||?? 
-उद्घृत, प्रमेयक ० पु० १६० 
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अहण हो जाता हूँ तब स्व॒तन्त्र अभाव प्रमाण मानने की कोई 
आवश्यकता नहीं रह जाती | 


कथा वचार--- 


पराथानुमानके प्रसंग्में कथाका अपना विदोब स्थान है| पश्ष॒ 
ओर प्रतिपक्ष ग्रहण कर बादी ओर प्रतिवादीमें जो वचन व्यवहार 
खरूप ्विमतके स्थापन पर्यन्त चलता है उसे कथा कहते हें । 
न्‍्याय-परम्परामें कथाके तीन भेद माने गये हैं-१ वाद 

२ जलल्‍प ओर ३ वितण्डा। तत्त्वके ज़िज्ञामुओंकी कथाकों या 
चीतरागकथाकों वाद कहा जाता हे। जय पराजयके इच्छुक 
विजिगीषुओंकी कथा जल्प ओर वितण्डा हैे। दोनों कथाओंमें 
पक्ष ओर गतिपक्षका परिग्रह आवश्यक हे । वादमें प्रमाण और 
तकके द्वारा स्वपक्ष साधन और परपक्ष दूषण किये जाते हैं । इसमें 
सिद्धान्तसे अविरुद्ध पद्चावयव वाक्यका प्रयोग अनिवाय॑ होनेसे 
न्यून, अधिक, अपसिद्धान्त ओर पाँच हेत्वाभास इन आठ 
निग्रह स्थानोंका अयोग उचित माना गया है। अन्य छल जाति 
आदिका प्रयोग इस वादकथामें वर्जित हे। इसका उह्ेश्य तत्त्व- 
निणंय करना है । जलल्‍्प ओर वितण्डामें छुल जाति और निम्रह: 
स्थान जेसे असत्‌ उपायोंका अवलम्बन लेना भी न्याय्य माना 
गया हैं। इनका उदृश्य तत्त्वसंरक्षण करना हँ और तत्त्वकी 
संरक्षा किसी भी उपायसे करनेमें इन्हें आपत्ति नहीं है । न्यायसूत्र 
( ४४२५० ) में स्पष्ट लिखा हूँ कि-जिस तरह अंकुरकी रक्षाके 
लिये काँटोंकी बारी लगायी जाती है, उसी तरह तत्त्वसंरक्षणाव् 
लिये जल्प ओर वितण्डामें कॉटेके समान छल जाति आदि 
असत्‌ उपायोंका अवलम्बन लेना भी अनुचित नहीं हे । 


१ न्यायसू० शारार २ न्याय६ू० १।२॥२,३ 


श्द्ष्८ जेनदशन 


'जनता मूढ़ ओर गतानुगतिक होती है । वह दुष्टबादीके द्वारा ठगी 
जाकर कुमागमें न चली जाय, इस मार्ग संरक्षणके उद्दश्यसे कारुशिक 
मुनिने छुल आदि जेसे अखत्‌ उपायोंका भी उपदेश दिया है। 

वितण्डा कथामें बादी अपने पश्षके स्थापनकी चिन्ता न करके 
केवल प्रतिवादीके पक्षमें दूधण ही दूषण देकर उसका मुह 
बन्द कर देता है, जब कि जल्प कथामें परपक्ष खण्डनके साथ 
ही साथ स्वपक्ल स्थापनका भी आवश्यक होता हैं।... 

इस तरह स्वमतसंरक्षणके उद्दश्यसे एकबार छल जाति जैसे 
असत उपायोंके अवलम्बनकी छूट होने पर तक्त्वनिणंय गोण हो गया 
ओर शाख्रार्थंकथ लिए ऐसी नवीन भाषाकी सृष्टि की गई जिसके 
शब्दजालमें प्रतिवादी इतना उल्लक जाय कि वह अपना पह्ष 
ही सिद्ध न कर सके। इसा भूमिका पर केवल व्याप्ति, हेत्वाभास 
आदि अनुमानके अवयवों पर सारे नव्यन्यायकी सृष्टि हुईं। 
जिसका भीतरी उद्देश्य तत्त्वनिययकी अपेक्षा तत्त्वसंरक्षण 
ही विशेष मालूम होता हैें। चरकके विसानस्थानमें संधाय- 
संभाषा ओर वियृद्य-सम्माषा ये दो भेद उक्त वाद और जलल्‍प 
वितण्डाके अर्थमें ही आये हैं । यद्यषि नेयायिकने छल आदिको 
असद उत्तर माना है ओर साधारण अवस्थामें उसका निषेध भी 
किया है, परन्तु किसी भी प्रयोजनसे जब एक बार छल 
आदि घुस गये तो फिर जय-पराजयके ज्षेत्रमें उन्हींका राज्य 
हो गया । 

बोद्ध परम्पराके प्राचीन उपायह्ृदय और तकशाश्र आदियें 
छलादिके ग्रयोगका समथन .देखा जाता हँ, किन्तु आचाणये 
घर्मकीर्तिने इसे सत्य ओर अहिंसाकी दृष्टिसे उचित न सममकर 


१ “गतानुगतिकों लोक; कुमाग तत्यतारितः । 
मागादिति छुलादीनि भ्राह कारुणिको मुनिः | -न्यायमं० पर० ११ 
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अपने वादन्याय ग्रन्थमें उतका प्रयोग स्वेधा अमान्य ओर 
अन्याय्य ठहराया है। इसका भी कारण यह हे कि बोद्ध परम्परामें 
धरम रक्वाके साथ संघरक्षाका सी प्रमुख स्थान है। उनके 'त्रिशरणमें 
बुद्ध और धमकी शरण जानेके साथ ही साथ संघके शरणमें 
भी जानकी ग्रतिज्ञा की जाती हैं । जब कि जेन परम्परामें संघशरण 
का कोई स्थान नहीं हे। इनके चनुःशरणमें अहन्त, सिद्ध, साधु 
ओर धमकी शरणको ही ग्राप्त होना वताया है। इसका स्पष्ट 
अर्थ हे कि संवरक्षा ओर संघप्रभावनाक्रे उद्ह्यसे भी छुलांदि 
असद्‌ उपायोंका अवलम्वन करना जो प्राचीन वोद्ध तरअन्थोंमें घुस 
गया था, उसमें रूव्य ओर अर्दिसाकी धरंदष्टि कुछ गोण तो अवश्य 
हो गई है। धर्मक्रीर्तिन इस असंगतिको समझा और हर हालतमें 
छल जाति आदि असत प्रयोगोंको वर्जतीय ही बताया है। 


जेन ताकिक पहलेसे ही सत्य ओर अहिंसा रूप धर्ंक्री रक्षाके 
लिए ग्राणोंकी बाजी लगानेको सदा ग्रस्तुत रहे हैं। उनके संयम 
बज लोहे आओर त्यागकी परंपरा साध्यक्री तरह साधनोंकी 
पवित्रता पर भी ग्रथम से ही भार देती आयी हूँ । 

साधनोंकी भी यही कारण है कि जेन दर्शनके प्राचीन ग्रन्थोंमें 
प्चित्रता कहीं पर भी किसी भा रूपमें छलादिके प्रयोगका 
आपवादिक समथन भी नहीं देखा - जाता। इसके एक ही अपवाद 
हैं, इवेताम्वर परम्पराक्े अठारह॒वीं सदोके आचार्य यशोविजय। 


१ “बुद्ध सरणं गच्छामि, धम्मं सरणं गच्छानि,संबंसरण गच्छामि ?? 
२ “चत्तारि सरण पव्वज्जामि, श्ररिहंते सरणुं पन्वजामि सिद्धे ससख 
पव्वज्जामि, साहसरण पत्वज्जामि, केवलिपण्णुच घम्मं सरयणुं पव्वजाम |? 


“चत्तार दुंडक 
२७४ 


३७० क्‍ जेनदशन 


जिन्होंने बादद्वार्निंशतिका' में प्राचीन बोद्ध तार्किकोंकी तरह शासन- 
ग्रभावनाके मोहमें पड़कर अमुक देशादिमें आपवादिक छलादिके 
ग्रयोगकी भी उचित मान लिया है। इसका कारण भी दिगम्बर 
ओर सवेताम्बर परम्पराकी मूल प्रकृतिसें समाया हुआ है। 
दिगम्बर निर्मन्‍्थ परम्परा अपनी कठोर तपस्या, उदासीनता ओर 
वैराग्यके मूलभूत अपरिग्रह और अहिंसारूरी धर्म॑स्तम्भोंमें किसी 
भी प्रकार का अपवाद किसी भी उद्देश्यसे स्वीकार करनेको तेयार 
नहीं रही, जब कि इवेताम्बर परम्परा वोद्मोंकी तरह लोकसंग्रहकी 
ओर भी भुक्की। चूँकि लोक-संग्रहके लिये राजसम्पक्े, वाद 
ओर मतग्रभावना आदि करना आवश्यक थे इसीलिये व्यक्तिगत 
चारित्रकी कठोर्ता मी छुछ म्ढुतामें परिणत हुईं। सिद्धान्तकी 
तनिक भी ढिलाई पानीकी तरह अपना रास्ता बनाती ही जाती 
है | दिगम्बरपरम्पराके किसी भी तकग्रन्थमें छलादिके ग्रयोगके 
आपवादिक औचित्यका नहीं मानना ओर इन असदू उपायोंके 
सर्वथा परिवर्जनका विधान, उनकी सिद्धान्त स्थिरताका ही ग्रतिफल 
है। अकलंकदेवने इसी सत्य और अहिंसाकी दृष्टिसे ही छलादि- 
रूप असद्‌ उत्तरोंके प्रयोगको सर्वथा अन्याय्य और परिवजनीय 
माना है। अतः उनकी इृष्टिसे वाद ओर जलल्‍्पमें कोई भेद 
नहीं रह जाता । इसलिए वे संक्षेपमें समर्थवचनकों वाद 'कहकर 





१ “अयमेव विषेयस्तत्तत्वज्ञेन तपस्विना | 
देशाद्पेक्षयान्योपि विज्ञाय गुरुलाघवम्‌ ॥? 
ः -द्वार्निशद्‌ द्वात्रिंशतिका ८।६ 
२ देखो सिद्धिविनिश्चय जल्पसिद्धि ( २ वा परिच्छेद ) । 
. ३ “समर्थवचन वादः ।-प्रमाण॒सं ० श्लो० ४१ 
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भी कहीं वादके स्थानमें जल्प' शब्दका भी प्रयोग कर देते हैं। 
उनने बताया है कि मध्यस्थोंके समश्ष वादी ओर गतिवादियोंके 
स्वपक्षसाधन ओर परपक्षदूयश रूप बचनको वाद कहते हैं । 
वितण्डा 'वादाभास हे, जिसमें वादी अपना पत्ष॒स्थापन नहीं 
करके मात्र खण्डन ही खण्डन करता हैँ, जो सवंथा त्याज्य 
हैँ । न्‍्यायदीपिका (प्रु० ७८६) में तत्त्वनिणंय या तत्त्वज्ञानके 
विशुद्ध प्रयोजनसे जय-पराजयकी भावनासे रहित गुरु-शिष्य या 
वीतरागी विद्वानोंमें तत्त्वनिर्णय तक चलनवाले वचनव्यवहारकों 
चीतराग कथा कहा हैं, और वादी ओर गप्रतिवादीमें स्वमत-स्थापनके 
लिए जयपराजयपय॑न्त चलनेवाले वचन व्यवहारकों विजिगीयपु कथा 
कहा हैं | 

वीतराग कथा समापति ओर सम्योंके अभावमें भी चल सकती 
हैं, ओर जब कि विजिगीषु कथामें वादी ओर ग्रतिवादीके साथ सम्य 
आर सभापतिका होना सी आवश्यक हेै। समापतिके विना जय 
आर पराजयका निणय कोन देगा ? और उसयपक्षवेदी सभ्योंके विना 
स्वमतोन्मत्त वादिप्रतिवादियोंकों सभापतिके अनुशासनमें रखनेका 
कार्य कोन करेगा ९ अतः वाद चतुरंग होता है । 

नेयायिकोंने जब 'जल्प और वितण्डामें छल, जाति और निग्रह- 
स्थानका ग्रयोग स्वीकार कर लिया तव उन्‍्हींके आधार पर जय- 


१ “समर्थन जल्प॑ चतुरझ्धं विदुबु घाः | 
पक्षुनिशयपयंन्ते फल मार्गप्रमावना ॥? 
-सिद्धिवि०, टी> लि परि० प्‌ 
२ ““तदाभासो वितण्डादिरम्युपैताव्यवस्थितेः [?-न्यायवि० २।इ८४ 
३ “धथथोक्तोपपन्नः छुलजातिनिग्रहस्थानयाधघनोपालम्भो जल्प: | 
स॒ग्रतिपक्ष॒स्थापनाह्दनोी वितण्डा |?” -न्यायसू० १॥२॥२-३ 
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पराजयकी व्यवस्था बनी । इन्होंने प्रतिज्ञाह्मनि आदिं 
बाईस निम्नहस्थान माने हैं । सामान्यसे “विग्रतिपत्ति- 

व्यवस्था विरुद्ध या असम्बद्ध कहना ओर अप्रतिपत्ति-पश्ष 
स्थापन नहीं. करना, प्रतिवादीके द्वारा स्थापितका ग्रतिषेघ नहीं 
करना तथा ग्रतिषिद्ध स्वपक्षका उद्धार नहीं करना? ये दो, ही निमरह- 
स्थान'-'पराजय स्थान? होते ,हैं। इन्हींके विशेष भेद प्रतिज्ञाहानि 
आदि बाईस' हैं | जिनमें बताया हे कि-यदि कोई वादी अपनी 
प्रतिज्ञाकी हानि करदे, दूसरा हेतु बोलदे, असम्बद्ध पद्‌ वाक्य या 
वर्ण बोले, इस तरह बोले जिससे तीन बार कहने पर भी ग्रतिवादी 
आर परिषद न समझ सके, हेतु दृष्टान्त आदिका क्रम भंग हो 
जाय, अवयव नन्‍्यून या अधिक कहे जाँय, पुनरुक्ति हो, प्रतिवादी 
वादीके द्वारा कहे गये पक्षका अनुवाद न कर सके, उतर न दे सके, 
दूषणको अर्थ स्वीकार करके खण्डन करे, निम्नहयोग्यके लिए 
निम्रहस्थानका उद्भावन न कर सके, जो निम्नहयोन्य नहीं है, उसे 
निग्रहस्थान वतावे, सिद्धान्तविरुद्ध बोले, हेत्वाभासोंका प्रयोग 
करे तो निम्रहस्थान अर्थात्‌ पराजय होगी। ये शास्त्रार्थके कानून 
हैं, जिनका थोड़ासा भी भंग, होने पर सत्यसाधनवादीके हाथमें 
भी पराजय आ सकती है ओर दुष्ट साधनवादी इन अनुशासनके 
नियमोंकों पालकर जयलाभ भी कर सकता है। तात्पये यह कि 
यहाँ शास्त्रार्थंथ नियमोंका बारीकीसे पालन करने ओर न करनेका 
प्रद्शन ही जय ओर पराजयका आधार हुआ; -स्वपक्षसिद्धि या 
परपक्षदूषण जेसे मोलिक कत्तेव्य नहीं। इसमें इस बातका ध्यान 
रखा गया हे, कि पद्चावयबवाले अनुमानप्रयोगमें कुछ कमी-बेसी. 


जय पराजय 





१ “विप्रतिपत्तिस्प्रतिपत्तिश्व निग्नहस्थानम्‌ ।?-न्यायसू० १।२। १६ 
२ .न्‍्यायसू० ५१२। १ द 
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ओर क्रमसंग यदि होता- है तो उसे पराजयका कारण होना ही 
चाहिये । 

धर्मकीरति आचायने इन छल ज्ञाति और निम्नहस्थानों के 
आधारसे होने वाली जय-पराजय-व्यवस्थाका खण्डन करते हुए 
लिखा है क्लि जय पराजयकोी व्यवस्थाक्रों इस प्रकार घुटालेमें नहीं 
रखा जा सकता। किसी भी सच्चे साथनवादीका मात्र इसलिए 
निम्रह होना कि “वह कुछ अधिक वोल गया या कम वॉल गया या 
उसने अमुक कायदेका वाकायदा पालन नहीं किया? सत्य अहिसा 
ओर न्यायकी दृष्टिसे उचित नहीं है । अतः वादी और ग्रतिवादीके 
लिए क्रमशः असाधनांगवचन और ऋदचोधोइभावन येदो ही 
निग्रह स्थान मानना चाहिये। बादीका कत्त व्य हे कि वह निदाष 
आर पूछ साधन बोले, ओर प्रतिवादीका कायं हू कि बह यथार्थ 
दोषोंका उद्भावन करे | यदि वादी सच्चा साथन नहीं बोलता या 
जो साधनके अंग नहीं हैं ऐसे वचन कहता हैँ यानी साधनांगका 
अवचन या असाधनांगका वचन करता हैं तो उसकी असाधनांग 
चचन होनेसे पराजय होगी। इसी तरह ग्रतिवादी यदि यथाथे 
दोषोंका उदभावन न कर सके याज़ों वस्तुतः दोष नहीं हैं उन्हें 
दोषकी जगह बोले तो दोयानदसावन और अदोषोद्सावन होनेसे 
उसकी पराजय अवश्यंभावी हैं । 

इस तरह सामान्यलक्षण करने पर भी धम्कीर्ति फिर उसी 
घपलेमें पड़ गये हैं । उन्होंने असाधनांग वचन और अदोषोदू- 
भावनके विविध व्याख्यान करके कहा है कि-अन्वय या व्यत्तिरेक 
किसी एक दप्टान्तसे ही साध्यकी सिद्धि जब संभव है तव दोनों 


१ “असाधनाद्ववचनमदोषोद्धावन दयोः। 
निग्रहस्थानमन्यत्त न युक्तमिति नेष्यते ॥-वादन्याय ० १ 
+ देखो- वादन्याय, प्रथमप्रकरण | 
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इृष्टान्तोंका प्रयोग करना असाधनाज्ञबचन होगा। त्रिरूप हेतुका 
बचन साधनांग हैँ । उसका कथन न करना असाधनांग ह। प्रतिज्ञा 
निगमन आदि साधनके अंग नहीं हे, उनका कथन असाधनांग 
है । इसी तरह उनने अदोषोद्भावनके भी विविध व्याख्यान किये 
हैं। यानी कुछ कम वोलना या अधिक बोलना, इनकी हृष्टिमें मी 
अपराध हैँं। यह सब लिखकर भी अन्‍्तमें उनने सूचित किया है कि 
स्वपत्ष सिद्धि ओर परपक्ष निराकरण ही जय-पराजयकी व्यवस्था 
के आधार होना चाहिये | 


'आचाये अकलंकदेव असाधनांग वचन तथा अदोषोद्भावनके 
भंगड़ें को भी पसंद नहीं करते। “त्रिरूपकों साथनांग माना जाय, 
पंचरूपको नहीं, किसको दोष माना जाय किसको नहीं? यह निर्णय 
स्वयं एक शास्त्राथंका विषय हो जाता है। शास्त्रार्थ जब बोद्ध 
नेयायिक ओर जेनोंके बीच चलते हैं, जो क्रमशः त्रिरूपवादी पंच- 
रूपवादी ओर एकरूपवादी हैं, तब हरएक दूसरे की अपेक्षा 
असाधनांगवादी हो जाता हैं। ऐसी अबस्थामें शास्त्रार्थक्षे नियम 
स्वयं ही शास्त्रार्थंक विषय वन जाते हैं। अतः उन्होंने बताया कि 
वादीका काम हैं कि-बह अविनाभावी साधनसे स्वपश्षकी सिद्धि करे 
ओर पक्षुका निराकरण करे। ग्रतिवादीका कारय है कि बह वादीके 
स्थापित पक्तमें यथार्थ दूषण दे ओर अपने पक्षकी सिद्धि भी करे | 
इस तरह स्वपक्तसिद्धि ओर परपक्षका निराकरण ही बिना किसी 
लागलपेटके जय ओर पराजयके आधार होने चाहिये | इसीमें सत्य, 
अहिंसा ओर न्यायकी सुरक्षा है। स्वपक्षकी सिद्धि करनेवाला यदि 

० ». ८५ _- (९. भू तो 
कुछ अधिक भी वोल जाय तो भी कोइ हानि नहीं. है। “'स्वपक्तं प्रसाध्य 





१ ०तदुक्तम-स्वपक्षसिद्धिरेकस्थ निग्रहोउन्यस्य बादिनः । 
नासाधनाजड्भवचन नादोषोदु्भावनं दयोः ॥7-श्रष्टसह० प्र०८७ 
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बत्यतोडपि दोषामावात्‌ लोकबत्‌”” अर्थात्‌ अपने पक्षको सिद्ध करके 
यदि कोइ नाचता भी हैं तो भी कोई दोष नहीं है । 
प्रतिवादी यदि सीधे 'विरुद्ध हेत्वाभासका उद्भावन करता है 
तो उसे स्वतन्त्र रूपसे पक्तकी सिद्धि करना आवश्यक नहीं हे। 
क्योंकि बादीके हेतु को धविरुद्ध कहनेसे प्रतिवादीका पक्ष स्वतः 
सिद्ध हो जाता है। असिद्धादि हेत्वाभासोंके उदुभावन करने पर तो 
प्रतिवादीकों अपने पक्की सिद्धि करना भी अनिवाय हे। स्वपक्षकी 
सिद्धि नहीं करनेवाला शास्त्राथके नियमोंके अनुसार चलने पर भी 
किसी भी हालतमें जय्का भागी नहीं हो सकता । 
इसका निष्कर्ष यह है »ि-नेयायिकके मतसे छल आदि का 
प्रयोग करके अपने पक्तुकी सिद्धि किये विना ही सच्चे साधन 
बोलने वाले भी वादीको प्रतिवादी जीत सकता है। बौद्ध परम्परामें 
छुलादिका प्रयोग वज्य है, फिर भी यदि वादी असाधनांगवचन 
ओर प्रतिवादी अदोषोद्भावन करता हे तो उनका पराजय होता हे। 
वादी को असाधनांगवचनसे पराजय तब होगा जब प्रतिवादी 
यह बतादे कि वादीने असाधनांगवचन किया है। इस असाधनांग 
वचनमें जिस विषय को लेकर शास्त्रार्थ चला है, उससे असम्बद्ध 
बातों का कथन ओर नाटक आदिकी घोषणा आदि भी ले लिये गये 
हैं। एक स्थल ऐसा भी आ सकता है, जहाँ दुष्टसाथन वोलकर भी 
वादी पराजित नहीं होगा । जेंसे वादीन दुष्ट साथनका प्रयोग किया | 
प्रतिवादीने यथाथे दोषका उद्भावन न करके अन्य दोषाभासोंका 
उद्भावन किया, फिर वादीने प्रतिवादीके द्वारा दिये गये दोषाभासों 
का परिहार कर दिया । ऐसी अवस्थामें प्रतिवादी दोषाभासका 
१  अकलड्लोउप्यभ्यधातू-विरुद्धं हेतुमुदुभाव्य वादिनं जयतीतरः । 


आमभासान्‍न्तरमुद्माव्य पत्षविद्धमपेक्षते ॥!” 
-त० श्लो० प० २८० । रत्नाकरावतारिका पृ० ११४१ 
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उद्भावन करनेके कारण पराजित हो जञायगा। यद्यपि दुष्ट साधन 
बोलनेसे वादीकों जय नहीं मिलेगा किन्तु वह पराजित भी नहीं माना 
जायगा। इसी तरह एक स्थल ऐसा हैं जहाँ वादी निर्दोाब साधन वोलता 
हे, प्रतिवादी कुछ अंट-संट दूपणोंको कहकर दूषणाभासका उद्मावन 
करता हैं। वादी प्तिवादीकी दूधणाभासता नहीं बताता 4 ऐसी 
दशामें किसीको जय या पराजय न होगी। प्रथम स्थज्ञमें अकलंक- 
देव स्वपक्षसिद्धि ओर परपक्षनिराकरणमूलक जय और पराजय 
की व्यवस्थाके आधारसे यह कहते हैं कि-यदि अतिवादीकों दूषणा- 
भास कहनेके कारण पराजय मिलती है तो वादीकी भी साधनासास 
कहनेके कारण पराजय होनी चाहिये, क्योंकि यहाँ वादी स्वपक्ष- 
सिद्धि कहीं कर सका हैं। अकलंकदेवके मतसे एकका स्वपक्ष सिद्ध 
करना ही दूसरेके पक्षकी असिद्धि हैं। अतः जयका मूल आधार 
स्वपक्षसिद्धि है और पराजयका मूल कारण पक्षक्रा निराकृत होना 
है। तात्पय यह कि-जब “'एकके जयमें दूसरेकी पराजय अवश्यंमावी 
है” ऐसा नियम हैं तब स्वपक्षसिद्धि ओर पत्चनिराकृति ही जय- 
पराजयके आधार माने जाने चाहिये। वोद्ध वचनाधिक्य आदिकों 
भी दूषणोंमें शामिल करके उलभ जाते हें । 


सीधी बात है कि-परस्पर दो विरोधी पक्षोंकों लेकर चलनेवाले 
वबादमें जो भी अपना पक्ष सिद्ध करेगा वह जयलाम करेगा ओऔर 
अर्थात्‌ ही दूसरेका, पक्षका निराकरण होनेके :कारण पराजय 
होगा । यदि कोई भी अपनी पक्षसिद्धि नहीं कर पाता है और 
एक वादी या प्रतिवादी वचनाधिक्य कर जाता हैं तो इतन मात्रसे 
उसकी पराजय नहीं हानी चाहिए। यातो दोनोंकी ही पराजय 
हो या दोनोंकों ही जयाभाव रहे। अतः स्वपक्षसिद्धि ओर परपतक्ष- 
निराकरणमूलक ही जयपराजयव्यवस्था सत्य और अहिंसाके 
आधारसे न्याय्य है। छोटे मोदे वबचचाधिक्य आदिके कारण 
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न्यायतुलाको नहीं डिगने देना चाहिये। वादी सच्च साधन 
बोलकर अपने पक्षकी सिद्धि करनके बाद वचनाधिक्य ओर 
नाटकादिकी घोषणा भी करे, तो भी वह जयी ही होगा | इसी तरह 
प्रतिवादी वादीके पक्तमें यथाथ दूषण देकर यदि अपने पक्षकी सिद्धि 
कर लेता है, तो वह भी वचनाधिक्य करनेके कारण पराजित 
नहीं हह सकता। इस. व्यवस्थामें एक साथ दोनोंको जय या 
पराजयका प्रसंग नहीं आ सकता । एककी स्वपक्ष सिद्धिमें दूसरेके 
पक्ष निराकरण गर्मित हे ही, क्योंकि ग्रतिपक्षकी असिद्धि 
बताये बिना स्वपक्षकी सिद्धि परिपूर्ण नहीं होती । 

पक्षके ज्ञान ओर अज्ञानसे जय-पराजय व्यवस्था मानने पर तो 
पक्ष-प्रतिपक्षका परिग्रह करना ही व्यथ हों जाता. हे. क्योंकि 
किसी एक ही पक्तमें वादी ओर ग्रतिवादीके ज्ञान और अज्ञानकी 
जाँच को जा सकती हं | 


लिखित शांख्राथमें वादी और गतिवादी परस्पर जिन लेख- 
अतिलेखोंका आदान-प्रदान करते हैं, उन्हें पत्र कहते हैं। अपने 
पक्षकी सिद्धि करनेवाले नि्दोव ओर गूढ़ पद जिसमें 
हों, जो प्रसिद्ध अवयववाला हो त्था निर्दोष हो वह 
पत्र' हैं। पत्रवाक्यमें ग्रतिज्ञा ओर हेतु ये दो अवयव ही 
पर्याप्त हैं। इतने मात्रसे व्युत्पन्नकों अर्थप्रतीति हो जाती है । 
अव्युत्पन्त श्रोताओंकी अपेक्षा तीन अवयव, चार अवयव ओर 
पाँच अवयवाबवाला भी पत्रवाक्य हो सकता हें। पत्र वाक्यसे 
ग्रकृति ओर ग्रत्ययोंकों गुप्त रखकर उसे अत्यन्त यूढ़ बनाया जाता 
है, जिसमें प्रतिवादी सहज ही उसका भेंदन न कर सके। जेसे- 


पत्र वाक्य 


१ “प्रसिद्वावयवं वाक्य स्वेष्टस्थाथस्थ साधकम्‌ | क्‍ 
साघुगठपदप्राय॑ पत्रमाहुरनाकुलम्‌ ॥? -पत्रप० प्र० १२ 
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“विश्वम्‌ अनेकान्तात्मकं प्रमेबलात्‌' इस अनुमान वाक्यके लिये यह्‌ 
ध्टे 
गृढ़ पत्र प्रस्तुत किया जाता हैं-- 
*स्वान्तमासितभूत्यादज्यन्तात्मतदुभान्तवाक्‌ । 


परन्तद्योतितोद्यी<क्त [4 पशीलिकाक 


मितीत स्वात्मकत्बतः ॥/ 
-प्रमेयक० पृू० ६८५ 
जब कोई वादी पत्र देता हे ओर ग्रतिवादी उसके अथ्थको 
सममकर खण्डन करता है, उस समय यदि वादी यह कहे कि 
ध्यह मेरे पत्रका अर्थ नहीं हैं” तव उससे पूछना चाहिए कि-जो 
आपके मनमें हे वह इसका अथ हैं? या जो इस वाक्यरूप पत्रसे 
प्रतीत होता हैं बह है, या जो आपके मनमें भी हे ओर वाक्यसे 
प्रतीत भी होता है ९ प्रथम विकट्पमें पत्रका देना ही निरर्थंक 
हे. क्योंकि जो अर्थ आपके मनमें मोजूद हे, उसका जानना ही 
कठिन हैं, यह पत्रवाक्य तो उसका अतिनिधित्व नहीं कर सकता | 
द्वितीय विकल्प ही उचित मालूम पड़ता है कि-प्रकृति प्रत्यय 
आपदिके विभागसे जो अथथ उस पत्रवाक्यसे ग्रतीत होता हो, उसीका 
साधन ओर दृषण शास्त्रार्थमें होना चाहिये। इसमें प्रकरण आदिसे 
जितने भी अर्थ सम्भव हों वे सब उस पत्र वाक्यके अथ्थ माने 
जाँयगे । इसमें वादीके द्वारा इष्ट होने की शर्त नहीं लगाई ज्ञा 
सकती. क्योंकि जब शब्द प्रमाण है तव उससे प्रतीत होनेवाले समस्त 
अथ स्वीकार किये ही जाने चाहिये। तीसरे विकल्पमें विवादका 
प्रश्न इतना ही रह जाता है कि कोई अथ्थ शब्दसे श्रतीत हुआ ओर 
वही वादीके मनमें भी था, फिर भी यदि दुराग्रहवश वादी यह कहन 
को उत्तारू हो जाय कि “यह मेरा अथ ही नहां हैं, तो उस समय कोई 
नियन्त्रण नहीं रखा जा सकेगा । अतः इसका एकमात्र सीधा सारे 
है क जो प्रसिद्धिके अनुसार उन शब्दोंसे प्रतीत हो वही अथ 
साना जाय । 
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यद्यवि वाक्य श्रोत्र इन्द्रियके द्वारा सुने जानेबाले पदोंके 
समुदाय रूप होते हैं और पत्र होता हैं एक कागजका लिखित 
टुकड़ा, फिर सी उसे उपचरितोपचार विधिसे वाक्य कहा जा. 
सकता हैं । यानी कानसे सुनाई देने वाले पदोंका सांकतिक लिपिक 
आकाएोंमें उपचार होता है ओर लिपिके आकारोंमें उपचरित वाक्य 
का कागज आदि पर लिखित पत्रमें उपचार किया जाता है|. 
प्रथवा पत्र-बाक्य की 'पदोंका त्राण अर्थात्‌ प्रतिवादीसे रक्षण हो 
ज्ञिन वाक्योंके द्वारा उसे पत्र वाक्य कहते हैं? इस व्युत्पत्तिके 
अनुसार मुख्य रूपसे कानसे सुनाई देन वाले वाक्य को पत्र वाक्य 
कह सकत हैं । 


५ आगम श्रुत- 

मतिज्ञानके वाद जिस दसरे ज्ञानका परोश्ष रूपसे वर्णन 
मिलता ह., बह हैं श्रतज्ञान । परोक्ष प्रमाणमें स्घृति, ग्रत्यभिज्ञान,. 
तर्क और अनुमान सतिज्ञानकी पर्यायें हैं जो सति- 
ज्ञानावरण कमंके क्षयोपशससे प्रकट होती हैं। श्रत- 
ज्ञानावरण कर्मके क्योपशमसे जो श्रत ग्रकट होता है , उसका 
वर्णन सिद्धान्त-आगम अन्धोंमें भगवान सहावीरकी पवित्र बाणीके 
रूपमें पाया जाता है । तीथड्भुर जिस अर्थकों अपनी दिव्य ध्वनिसे 
प्रकाशित करते हैं, उसका द्वादशांग रूपमें ग्रथन गणपघरोंके द्वारा 
किया जाता हैं। यह श्रत अंगग्रविष्ट कह्य जाता है ओर जो श्रत 
अन्य आरातीय शिष्य-प्रशिष्योंके द्वारा रचा जाता हे, वह अंग- 
वाह्य श्रत हैं। अंग-प्रविष्ट श्र॒ुवके आचारांग, सूत्रह्रतांग, स्थानांग 
समवायांग, व्याख्याप्रज्ञप्रि, ज्ञावृधर्मकथा, उपासकाध्ययन 
अंतकृतदश, अलनुत्तरोंपपादिकदश, ग्रश्न व्याकरण, विपाकसूत्र 
और दृष्टिवाद ये बारह भेद हैं। अंगवाद्य श्रत कालिक उत्कालिक 
आदि के भेदसे अनेक ग्रकारका है। यह वर्णन आगमिकदृश्टससि 


स्वरूप 
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है। जेन परम्परामें श्रतप्रसाणके नामसे इन्हीं द्वादशांग ओर 
द्वादशांगानुसारी अन्य शास्त्रोंकोी आगम या श्रतकी सयांदामें लिया 
जाता है । इसके मूलकर्त्ता तीर्थड्डर हैं और उत्तरकर्त्ता उनके साक्षात्‌ 
शिष्य गणधर तथा उत्तरात्तर कत्ता प्रशिष्य आदि आचाय परंपरा 
हैं। इस व्याख्यासे आगम ग्रमाण या श्रुत बेदिक परंपराके 'श्रतिः 


शेब्दकी तरह अमुक भ्रन्थों तक ही सीमित रह जाता हैं । 


परन्तु परोक्ष आगम ग्रमाणसे इतना ही अर्थ इष्ट नहीं हे, 
किन्तु व्यवहारमें भी अविसंवादी ओर अवंचक आप्रके वचनोंकों 
-खछुनकर जो अर्थवोध होता है, वह भी आगमकी मर्यादामें आता 
है । इसलिए अकलंक देव' ने आप्रका व्यापक अर्थ किया है कि जो 
जिस विषयसें अविसंबादक है वह उस विषयमें आप्न हे । आप्तताके 
लिए तद्विषयक ज्ञान ओर उस विषयमें अविसंवादकता या अवुंच- 
'कताका होना ही मुख्य शर्त हें। इसलिए व्यवहारमसें होनवाले 
शव जन्य अरथवोधकों भी एक हृद तक आगम प्रमाणमें स्थान 
मिल जाता है। जेंसे कोई कलकप्यक्रा अत्यक्षद्रष्टा यात्री आकर 
कलकपंका वन करे तो उन शब्दोंकों सुनकर वक्ताकां प्रमाण 
माननेवाले श्रोताको जो ज्ञान उत्पन्न होता है वह भी आगम प्रमाण 
में शामिल है । 


बैशेषिक ओर बोद्ध आगसम ज्ञानको भी अनुमान प्रमाणमें 
अन्तभू त करते हे परन्तु शब्दश्रबण, संकेतस्मरण आदि सामग्रीसे 
लिट्डदर्शन ओर व्यप्रिस्मरणके बिना ही होनेवाला'यह आगम ज्ञान 
अनुमानमें शामिल नहीं हो सकता। श्रत या आगमनज्ञान केवल 
आप्तके शब्दोंसे ही उत्पन्न नहीं होता किन्तु हाथके इशारे आदि 


१ “यो चन्राविसंवादकः स तत्रासः , ततः परोडनाप्तः | तत्त्वप्रतिपाद- 
नमविसंवादः तदर्थशानात्‌ !?! . -अष्टश०, अष्टसह ० प्ृू० २३६ 
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संकेतोंसे और ग्न्थकी लिपिकों पढ़ने आदिसे भी होता हैँ । इनमें 
संकेत स्मरण ही मुख्य प्रयोजक हैं । 

अकलंकदेव ने ग्रमाणसंग्रह* में श्रतके ग्रत्यक्षनिमित्तक 
अनुमान-निमित्तक तथा आगमनिमित्तक ये तीन भेद किय हैं । 
परोपदेशकी सहायता लेकर ग्रत्यक्षसे उत्पन्न होनंबाला 
श्रत॒ग्रत्यक्षपूवेक श्रत है, परोपदेश सहित लिंग 
से उत्पन्न होने वाला श्रुत अलुमानपूर्वक श्रत ओर 
केवल परोपदेशसे उत्पन्न होनवाला श्रुत आगमनिमित्तक श्रत हैं।. 
जैनतद्यचार्त्तिककार' प्रत्यक्षपूवक श्रत को नहीं मानकर परोपदेशज 
ओर लिड्डनिमित्तक ये दो ही श्रत मानते हैं । तात्पय यह है कि 
जैनपरंपरा ने आगम ग्रमाणमें मुख्यतया तीथंछुरकी वाणीके 
आधारसे साक्षात या परंपरासे निवद्ध अन्थविशेयोंकों लेकर भी. 
उसके व्यावहारिक पक्तको नहीं छोड़ा हैे। व्यवहारमें प्रामाणिक. 
वक्ताके शब्दको सुनकर या हस्तसंकेत आदिको देखकर संकेत- 
स्मरणुसे जो भी ज्ञान उत्पन्न होता है, वह आगम गअमाणमें 
शामिल हैं। आगमवाद ओर हेतुवादका क्षेत्र अपना अपना निश्चित 
है अर्थात्‌ आगमके वहुतसे अंश ऐसे हो सकते हें, जहाँ कोई हेतु 
या युक्ति नहीं चलती। ऐसे विपयोंमें युक्तिसद्ध बचनोंकी एक- 
कतृकतासे युक्त्यसिद्ध वचनोंको भी प्रमःण मान लिया जाता हैं । 

जेन परम्परान वेदके अपोरुषेयत्व आर स्व॒तः प्रामाण्यको नहीं 
माना हे | उसका कारण यह हे कि कोइ भी ऐसा शब्द जो धर्स और 
उसके नियस उर्पानयसोंका विधान करता हो, वीतराग 
ओर तत्त्वक्ष पुरुषका आधार पाये बिना अर्थवोघ 
नहीं करा सकता । जिसको शब्दरचनामें. एक 


श्रुत॒क तान 
भेद 


आगमवाद 


और देतुवाद 


१ “श्रुतमविद्ञवं प्रत्यक्ञानुमानागमनिमित्तम्‌ ।”-प्रमाणुसं० छु० र. 
२ जैनतकंवातिक पृ० ७४ 
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सुनिरिचित क्रम, भावप्रवणता ओर विशेष उद्दरयक्ी सिद्धि करनेका 
प्रयोजन हो, वे वेद बिना पुरुषत्रयत्नके चले आये अर्थात्‌ अपोसुषेय 
नहीं हो सकते | वेसे मेघगर्जन आदि बहुतसे शब्द ऐसे होते हैं 
जिनका कोइ विशेष अथ या उदहृर्य नहीं होता, वे भले ही अपोरुषेय 
हों; पर उनसे किसी विशेष प्रयोजनक्की सिद्धि नहीं हो सकती । 
वेदको अपौरुषेय माननेका मुख्य प्रयोजन था-पुरुषकी शाक्ति 
ओर तत्त्वज्ञता पर अविश्वास करना | यदि पुरुषोंकी बुद्धिको 
स्व॒तन्त्र विचार करनेकी छूट दी जाती है तो किसी अतान्‍न्द्रिय 
पदार्थके विषयमें कोई एक निश्चित मत नहीं बन सकता था। 
धर्म ( यज्ञ आदि ) इस अथरमें अतीन्द्रिय हू कि उसके अनुष्ठान 
करने से जो संस्कार या अपू् पेंदा होता हे, वह कभी भी 
इन्द्रियोंके द्वारा ग्राह्म नहीं होता, ओर न उसका फन्न स्वर्गांदि ही 
इन्द्रियग्राह्म होते हैं । इसीलिए 'परलोक है या नहीं? यह बात आज 
भी विवाद ओर संदेहकी वनी हुई है। मीमांसकने मुख्यतया पुरुष 
की घर्ज्ञताका ही निषेध किया हैं। उसका कहना है कि धर्म 
आर उसके नियम-उयनियमोंकों वेदके द्वारा जानकर बाकी 
संसारके सब पदार्थोका यदि कोइ साजक्ञातकार करता है तो 
हमें कोई आपत्ति नहीं हैं । सिफके धममें अन्तिम प्रमाण वेद ही हो 
सकता हूं, पुरुषका अनुभव नहीं । किसी भी पुरुषका ज्ञान इतना 
विशुद्ध ओर व्यापक नहीं हो सकता कि बह धर्मादि अतीन्द्रिय 
पदार्थोका भी परिज्ञान कर सके, ओर न पुरुषमें इतनी वीतरागता 
आ सकती हैं जिससे बह पूर्णो निष्पक्ष रहकर धर्मका प्रतिपादन 
कर सके। पुरुष प्रायः अन्ृतवादी होते हैं। उनके वचनों पर पूरा 
पूरा भरोसा नहीं किया जा सकता। 
. बंद़िक परंपरामें ही जिन नेयायिक आदिने नित्य इंइब्रको 
वेदका कत्ता कहा हैं उसके विषयमें भी मीमांसकका कहना है कि 
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किसी एसे समयकी कटपना ही नहीं की जा सकती कि जब वेद 
न रहा हो। इंइबरकी सर्वज्ञता भी उसके वेदसय होनेके कारण ही 
सिद्ध होती है, स्वतः नहीं । 
तात्पय॑ यह कि जहाँ वेदिक परम्परामें धर्मका अन्तिम और 
निर्बाध अधिकारसूत्र वेदके हाथमें हे, वहाँ जेन परम्परामें धर्मतीथे 
का ग्रवेतेन तीथेड्भुर ( पुरुष-विशेष ) करते हैं । वे अपनी साधनासे 
पूणु बीतरागता ओर तक्त्जज्ञता प्राप्त कर धर्म आदि अतीन्द्रिय 
पदार्थंके भी साज्षानद्रष्टा हो जाते हैं। उनके लोकमापामें होने 
वाले उपदेशोंका संग्रह ओर विभाजन उनके शिष्य गणाधर करते 
हैं । यह कार्य द्वादशांग रचनाके नामसे प्रसिद्ध है। वैदिक परम्परा 
जहाँ किसी धर्मके नियम ओर उपनियमरें विवाद उपस्थित होता 
ह॑ तो उसका समाधान वेदके शब्दोंभे ढूंड़ना पड़ता हैं जब कि जेन 
परम्परामें ऐसे विवादके समय किसी सी वीतराग तत्त्वज्ञके वचन 
निर्णायक हो सकते हैं। यानी पुरुष इतना विकास कर लेता है 
कि वह स्वयं तीथड्गर वनकर तीथ ( धर्म ) का प्रवतंन भी करता 
है। इसीलिए उसे 'तीर्थड्लुरातीति तीथड्डर/ तीथथंक्षर कहते हैं । 
वह केवल तीथज्ञ ही नहीं होता । इस त्तरद्द मूलरूपमें धर्मके कृत्ता 
ओर सोकझ्षमार्गके नेता ही घर्मतीथके प्रवतेक होते हैं । आगे उन्हीं 
के बचन आगमः? वहलाते हैं। ये सबवे प्रथम गणघरोंके द्वारा 
अद्भश्रत! के रूपमें प्रथित होते हैं | इनके शिष्य-प्रशिष्य तथा 
अन्य आचाय उन्हीं आगमस ग्रन्थोंका आधार लेकर जो नवीन ग्रन्थ 
रचना करते हैं वह “अंगबाह्मः साहित्य कहलाता है। दोनोंकी 
प्रसाणताका मूल आघार पुरुषका निमलज्ञान ही हैं। यद्यपि आज 
चेसे निर्मल ज्ञानी साधक नहीं होते, फिर भी जब वे हुए थे तब 
उन्होंने सर्वज्ञप्रशीत आगमका आधार लेकर ही धम्मग्रन्थ रचे थे । 
आज हमारे सामने दो ज्ञान क्षेत्र स्पष्ट खुले हुए हैं. एक तो 
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वह ज्ञानक्षेत्र जिसमें हमारा प्रत्यक्ष युक्ति तथा तक चल सकते 
हैं ओर दुसरा वह क्षेत्र जिसमें तक आदिकी गुल्लाइश नहीं होती, 
अर्थात्‌ एक हेतुबाद पक्ष और दूसरा आगमवाद पक्ष । इस सम्बन्धम 
जैन आचार्यों ने अपनी नीति बहुत विचारके वाद यह स्थिर की 
है कि-हेतुवाद पक्तमें देतुसे और आगमपक्षमें आगमसे व्यवस्था 
करनेवाला स्वसमयका ग्रज्ञापक होता है और अन्य सिद्धान्तका 
विरोधक होता हैं। जैसा कि आचाये सिद्धसेनकी इस गाथासे 
स्पष्ट हे-- द द 
“जो हेउवाउपक्खम्मि हैहओ आगमम्मि आगमओ | 
सो ससमयपण्णवओ सिद्धतवियोहओ अण्णो |” 
। >सन्माति० ३,४५४ 
आचाय॑ 'समन्तभद्रने इस सम्बन्ध्सें निम्नलिखित विचार 
प्रकट किये हैं कि-जहाँ वक्ता अनाप्त, अविश्वसनीय, अतत्त्वज्ञ 
ओर कषायकलुष हों वहाँ हेतुसे ही तत्त्वकी सिद्धि करनी चाहिए 
ओर जहाँ वक्ता आप्र सर्वज्ञ और वीतराग हो वहाँ उसके बचनों 
पर विश्वास करके भी तत्त्वसद्धि की जा सकती है। पहला प्रकार 
हेतुसाधित कहलाता है और दूसरा प्रकार आगमसाधित | मूलमें 
पुरुषके अनुभव और साक्षात्कारका आधार होने पर भी एक बार 
किसी पुरुषविशेषमें आप्तताका निश्चय हो ज्ञाने पर उसके वाक्य 
पर विश्वास करके चलनेका मार्ग भी है । लेकिन यह मार्ग बीचके 
समयका है ; इससे पुरुषकी बुद्धि और उसके तत्त्वसाक्षात्कारकी 
अन्तिम ग्रमाणताका आधिकार नहीं छिनता । जहाँ वक्ताकी 





१ “वक्तर्यनासे यद्धेतो: साध्य॑ तद्धेत॒ुसाघितम्‌ । 
-आसे वक्तरि तद्बाक्यात्‌ साघितमागमसाधितम ॥??. 
-श्राप्मी० छो० ७८ 
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अनाप्तता निरिचत हे वहाँ उसके वचनोंको या तो हम तर्क और 
हेतुसे सिद्ध करेंगे या फिर आप्रवक्ताके वचनोंको मूल आधार 
मानकर उससे संगति बेठने पर ही उनकी प्रमाण॒ता मानेंगे। इस 
विवेचनसे इतना तो समममें आ जाता है कि वक्ताकी आप्रता 
ओर अनाप्रताका निश्चय करनेकी जिम्मेवारी अन्ततः युक्ति और 
तक पर ही पड़ती हैं। एक बार निश्चय हो जानेके बाद फिर 
प्रत्येक वाक्‍्यमें युक्ति या हेतु ढँड़ो या न दूँड़ो उससे कुछ बनता 
विगड़ता नहीं है । चाहढ्ू जीवनके लिए यही साग ग्रशस्त हो 
सकता हैं । बहुत सी ऐसी बातें हैं, जिनमें युक्ति और तके नहीं 
घलता, उन वातोंकी हमें आगमपक्ष में डालकर वक्ताके आप्तत्वके 
भरोसे ही चलना होता है, और चलते भी हैं | परन्तु यहाँ वैदिक 
परंपराके समान अन्तिम निर्णय अक्ठंक शब्दोंके आधीन नहीं 
है। यही कारण है कि प्रत्येक जैन आचाये अपने नूतन ग्रन्थके 
ग्रारम्भमें उस अन्थको परम्पराको सर्वज्ञ तक ले जाता हैं ओर इस 
बातका विश्वास दिलाता है कि उसमें प्रतिपादित तत्त्व कपोल- 
कल्पित न होकर परम्परासे सर्वज्ञप्रतिपादित ही हैं । 


तकंकी एक सीमा तो है ही। पर हमें यह देखना हे कि 
अंतिम अधिकार किसके हाथमें हे? क्‍या मनुष्य केवल अनादि 
कालसे चलीं आई अकर्तेक परंपराओंके यन्त्रजालका मृक 
अनुसरण करनवाला एक जन्‍्तु ही हूँ या स्वयं भी किसी अवस्थामें 
निर्माता ओर नेता हो सकता है ? वेदिक परंपरामें इसका उत्तर हे 
“नहीं हो सकता?, जब कि जेन परंपरा यह कहती हे कि “जि 
पुरुष ने वीतरागता और तक्नज्ञताग्राप्त कर ली है उसे किसी 
शास्त्र या आगमके आधारकी या नियन्त्रश"क्की आवश्यकता नहीं 
रहती । वह स्वयं शास्त्र बनाता हे, परंपराएँ रचता हें ओर सत्यको 

श्प्‌ 
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युगशरीरमें प्रकट करता है।” अतः मध्यकालीन व्यवस्थाके लिए 

आगमिक क्षेत्र आवश्यक ओर उपयोगी होने पर भ्री उसकी 
५ र्‌ः #+ भर 

प्रतिष्ठा साबकालिक और सब पुरुषोंके लिए एकसी नहीं है । 


एक कल्पकालसें चौबीस तीर्थक्लर होते हैं। वे सव अक्षरशः 
एक ही प्रकारका उपदेश देते हों, ऐसी अधिक सम्भावना नहीं हे, 
यद्यपि उन सबका तत्त्वसाक्षातक्कार और वीततरागता एक जैसी हो 
होती हे । हर तीर्थड्षुरके समय विभिन्न व्यक्तियोंकी परिस्थितियाँ 
जुदे जुदे प्रकारकी होती हैं, और बह उन परिस्थितियोंमें उलके 
हुए भव्य जीवोंको सुलटने ओर सुलमनेका मार्ग बताता है । यह 
ठीक है कि-व्यक्तिकी मुक्ति ओर विश्वकी शान्तिके लिए अहिंसा, 
अपरिग्रह, अनेकान्तरष्ठि ओर व्यक्तिस्वातन््यके सिद्धान्त 
त्रेकालिक हैं । इन मूल सिद्धान्तोंके साज्षात्कारमें किसी भी 
तीथथंड्डरको मतभेद नहीं हुआ; क्‍योंकि मूल सत्य दो प्रकारका नहीं 
होता | परन्तु उस मूल सत्यकों जीवनव्यवहारमें लानेके प्रकार 
व्यक्ति, समाज, द्रव्य, क्षेत्र, काल ओर भाव आदिकी दृष्टिसे अनन्त 
प्रकारके हो सकते हैं। यह बात हम सबके अनुभवकी है। जो 
कार्य एक समयमें अमुक परिस्थितिमें एकके लिए कर्तव्य होता 
है, वही उसी व्यक्तिको परिस्थिति बदलने पर अखरता है। अतः 
कतंव्याकतेव्य और धर्माधमंकी मूल आत्मा एक होने पर भी 
उसके परिस्थिति-शरीर अनेक होते हैं, पर सत्यासत्यका निर्णय 
उस मूल आत्माकी संगति ओर असंगतिसे होता है । जैन परंपरा- 
की यह पद्धति श्रद्धा और तक दोनोंको उचित स्थान देकर उनका 
समन्वय करती है । द 


हम पहले लिख चुके हैं कि-पीमांसक पुरुषमें पूर्ण ज्ञान और 
वीतरागताका विकास नहीं मानता ओर धरम प्रतिपादक वेद वाक्य 
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वेदापौर्पेयलव को किसी पुरुषयिशेषकी कति न॒ मानकर ञ्से 
पोरुषेय या अकठेक मानता हैं । उस अपोस्षेयत्वक्ी 
सिद्धिके लिए “अस्मयमाण कत्त कत्व! हेतु दिया जाता 
हू । इसका अथे हैं कि यदि वेदका कोइ कर्ता होता तो उसका 
स्मरण होना चाहिये था, चू कि स्मरण नहीं हे, अत: वेद अनादि 
है ओर अपोरुषेय है | किन्तु, कर्त्ता का स्मरण नहीं द्वोना 
किसीकी अनादिता ओर नित्यताका प्रमाण'नहीं हो सकता। 
नित्य वस्तु अकत्त क ही होती हूं । कत्तांका स्मरण होने ऑर न 
होनेसे अपोरुषेयता या पौरुषेयता का कोई सम्बन्ध नहीं है. 
बहुतसे पुराने मकान कुएँ खंडहर आदि ऐसे उपलब्ध हांते हैं 
जिनके कर्त्ताओं या वनानेवालों का स्मरण नहीं हे, फिर भी वे 
अपोस्पेय नहीं ह। 
अपोस्पेय हाना ग्रमाणता का साधक भी नहीं हैँ। बहुतसे 
लौकिक म्लेच्छादि व्यवहार-गाली गलौज आदि ऐसे चले आते हैं 
जिनके कर्त्ता का कोई स्मरण नहीं हे, पर इतने मात्रसे वे 
प्रमाण नहीं माने जा सकते । “वे बटे वश्रव॒णः” इत्यादि अनेक 
यद वाक्य परंपरासे कर्ताके स्मरणके बिना ही चले आते हैं, पर वे 
प्रमाण कोटिमें शामिल नहीं हे 
पुराणोंमें वेदको त्रह्मके मुखसे निकला हुआ बताया है। ओर 
यह भी लिखा है' कि प्रतिमन्वन्तरमें मिन्न भिन्न वेदोंका विधान होता 
है। “यो वेदाँत्व प्रहिशोति? इत्यादि वाक्य वेदके कत्तके प्रतिपादक 
हैं ही। ज्ञिस तरह याज्ञवल्क्य स्टूति और पुराण ऋषियोंके 
नामोंसे अंकित होनेके कारण पोरुषेय हैं, उसी तरह काण्व माध्य- 
न्दिन, तैत्तिरीय आदि वेद की शखाएं भी ऋषियोंके नामसे अंकित 
पायी जातीं हैं | अतः उन्हें अनादि या अपोस्षेय केसे कहा जा 


विचार 


१ “प्रतिमन्वन्तरं चेंव श्रुतिस्न्या विधीयते -मत्स्यपु०१४४।४८ 
२ श्वैता० ६।१८। 
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सकता है? वेदोंमें न केवल ऋषियोंके ही नाम! पाये जाते हें किन्तु 
उनमें अनेक ऐतिहासिक राज्ञाओं, नदियों ओर देशोंके नामोंका पाया 
ज्ञाना इस बातका प्रमाण हे कि वे उन उन परिस्थियोंमें बने हैं । 

बौद्ध वेदों को अष्टक ऋषिकत्त क कहते हैं तो जैन उन्हें 
कालासुरकत्त क वताते हैं । अतः उनके कत्त विशेषमें तो विवाद हो 
सकता है किन्तु 'वे पौरुषेय हें और उनका कोई न को३ बनानेवाला 
अवश्य है? यह विवाद की बात नहीं है । 

'वेदका अध्ययन सदा वेदाध्ययनपूर्वक ही होता है, अतः वेद 
अनादि हैं? यह दलील भी पुष्ट नहीं हें; क्‍योंकि 'कण्व आदि 
ऋषियोंने काण्वादि शाखाओं की रचना नहीं की, किन्तु अपने 
गुरुसे पढ़कर ही उनने उसे प्रकाशित किया? यह सिद्ध करनेवाला कोई. 
भी प्रमाण नही है । इस तरह तो यह भी कहा जा सकता है कि. 
महाभारत भी व्यासने स्वयं नहीं बनाया; किन्तु अन्य मदह्यभारतके. 
अध्ययनसे उसे प्रकाशित किया हे । क्‍ 

इसी तरह काल को हेतु बनाकर वतंमान काल की तरह 
अतीत और अनागत कालको वेदके कर्त्तासे शून्य कहना बहुत 
विचित्र त्के हे । इस तरह तो किसीभी अनिश्चित कत्त क वस्तुको 
अनादि अनन्त सिद्ध किया जा सकता है। हम कह सकते हैं कि. 
महाभारत का बनानेवाला अतीत कालमें नहीं था, क्योंकि बह 
काल है जैसे कि वर्तमान काल । 

जब वेदिक शब्द लोकिक शब्दके समान हो संकेतग्रहणुके: 


१ “सजन्ममसणषिगोत्रचरणादिनामश्रुतेः | 
अनेकपदसंइतिप्रतिनियमसन्दशनात्‌ । 
फलाथिपुरुषग्रवृत्तिविनिवृत्तिहेत्वात्मनाम | 
श्रुतेश्व मनुसूजवत्‌ पुरुषकत्त केव श्रुति: ॥””-पात्रकेसरिस्तोत्र छो० १४ 
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अनुसार अथंका वोध कराते हैं ओर बिना उच्चारण किये पुरुषको 
हे मम्पीिक पी, के विशे अर] सु 
सुनाई नहीं देते तब ऐसी कोनसी विशेषता है जिससे कि वेदिक 
शब्दोंकी अपोरुषेय और लोकिक राव्दोंकों पोरुषेय कहा जाय ९ 
यदि कोइ एक भी व्यक्ति अतीन्द्रियाथेद्रश नहीं हो सकता तो वेदों 
'की अतीन्द्रियार्थप्रतिपादकतामें विश्वास केसे किया जा सकता है ? 


वेदिक शब्दोंकी अमुक छंंदोंमें रचना हे। वह रचना बिना 
किसी पुरुषप्रयत्नके अपने आप केसे हो गई ९ यद्यपि मेघगर्जन 
आदि अनेकों शब्द पुरुष प्रयत्नके बिना प्राकृतिक संयोग-वियोगों 
से होते हैं परन्तु वे निश्चित अथेके प्रतिपादक नहीं होते और न 
उनमें सुसंगत छंदोरचना आर व्यवस्थितता ही देखी जाती है । 
अतः जो मनृष्यकी रचनाके समान ही एक विशिष्ट रचनामें आवद्ध 
वे अपोरुषेय नहीं हो सकते | 
अनादि परंपरारूप हेतुसे वेदकी अतोीन्द्रियाथग्रतिपादकताकी 
'सिद्धि करना उसी तरह कठिन है जिस त्तरह गाली गलौज आदिकी 
प्रामाणिकता सिद्ध करना। अन्ततः वदके व्याख्यानके लिये भी अती- 
न्द्रियार्थंद्शी ही अन्तिम प्रमाण बन सकता है। विवादकी अब- 
स्थासें यह मेरा अथ हे यह नहीं” यह स्वयं शब्द तो बोलेंगे नहीं । 
यदि शब्द अपने अर्थके मामलेमें स्वयं रोकनेवाला द्वोता तो वेदकी 
व्याख्याओंमें मतभेद नहीं होना चाहिये था। 
शब्द मात्रको नित्य मानकर वेदके नित्यत्वका समर्थन करना भी 
अतीतिसे विरुद्ध हें; क्योंकि तालु आदिके व्यापारसे पुद्गलपर्याय 
रूप शब्दकी उत्पत्ति ही ग्रमाणसिद्ध हे, अभिव्यक्ति नहीं । 
संकेतके लिये शव्दकों नित्य मानना भी उचित नहीं है. क्‍योंकि 
जेसे अनित्य घटादि पदार्थो्में अमुक घड़ेके नष्ट होने पर भी अन्य 
सद्दश घड़ोंसे साहश्यमूलक व्यवहार चल जाता है उसी तरह 
अजिस शब्दमें संकेतग्रहण किया: हे वह भले ही नष्ट हो जाय पर 
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उसके सद्ृश अन्य शब्दोंमें वाचकव्यवहारका होना अनुभवसिद्ध 
है। यह वही शब्द है जिसमें मैंने संकेत ग्रहण किया थः इस 
अकारका एकत्व प्रत्यभिज्ञान भी आरान्तिके कारण ही होता है; क्योंकि 
जब हम उससरीखे दूसरे शब्दको सुनते हैं, तो दीपशिखाकी तरह 
अमवश उसमें एकत्वका सान हो जाता है। ह 
आजका विज्ञान शब्द्तरंगोंको उसी तरह ज्षणिक मानता है 
जिस तरह जेन बोद्धादिदर्शन । अतः अतीन्द्रिय पदार्थोर्मे बेदकी 
अन्तिम अमाणता माननेके लिये यह आवश्यक है कि उसका 
आय प्रतिपादक स्वयं अतीन्द्रियदर्शी हो । अतीन्द्रियदर्शनकी अस- 
म्मवता कहकर अन्धपरंपरा चलानेसे प्रमाणताका निणय नहीं 
हो सकता । ज्ञानस्वभाववाली आत्माका सम्पूर्ण आबरणों के 
हट जाने पर पूर्ण ज्ञानी वन जाना असम्भव बात नहीं है। शब्द 
वक्ताके भावोंकों ढोने वाला एक माध्यम है, जिसकी ग्रमाणता और 
अग्रमाणता अपनी न होकर वक्ताके गुण और दोषों पर आश्रित 
होती है। यानी गुणवान्‌ वक्ताके द्वारा कहा गया शब्द प्रमाण होता हे 
ओर दोषवाले वक्ताके द्वारा प्रतिपादित शब्द अप्रमाण । इसीलिये 
कोई शब्दको धन्यवाद या गाली नहीं देता किन्तु उसके बोलने 
वाले वक्ताको। वक्ताका अभाव मानकर दोष निराश्रय नहीं रहेंगे? 
इस युक्तिसे वेदको निर्दोष कहना तो ऐसा ही है जैसे भेघ गजंन, 
ओर विजलीकी कड़कड़ाहटको निर्दोष बताना । वह इस विधिसे 
निर्दोष बन भी जाय पर सेघ गर्जन आदिकी तरह वह निरथक 
हो सिद्ध होगा | वह विधि-प्तिषेध आदि प्रयोजनोंका साधक नहीं, 
बन सकेगा | द 
व्याकरणा।दिकके अभ्याससे लौकिक शब्दोंकी तरह वैदिक 
पदोंके अर्थंकी समस्याक्रों हल करना इसलिए असंगत है कि जब 
शब्दोंके अनेक अर्थ होते हैं तब अनिष्ट अर्थ परिहार करके इछ 
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अर्थका नियमन करना केसे सम्भव होगा? प्रकरण आदि भी 
अनेक हो सकते हैं | अतः घर्माद अतीन्द्रिय पदार्थोके साक्षा- 
त्कार करनेवालेके विना धार्मिक नियम उपनियमोंमें वेदकी निर्बाघता 
सिद्ध नहीं हो सकती । जब एक बार अतीन्द्रियदर्शीकों स्वीकार कर 
लिया तब वेदको अपौरुषेय मानना निरथंक ही है। कोई भी पद 
आर वाक्य या इलोक आदि छन्दरचना पुरुषकी इच्छा ओर 
बुद्धिके बिना सम्भव नहीं हे। ध्वनि अपने आप बिना पुरुष-प्रयत्न 
के निकल सकती है पर भाषा मानवकी अपनी देन है, उसमें उसका 
प्रयत्न, विवक्षा और ज्ञान सभी कारण होते हैं । 
स्वाभाविक योग्यता और संकेतके कारण शब्द ओर हस्तसंज्ञा 
आदि वस्तुकी ग्रतिपत्ति करानेवाले होते हें । जिस भ्रकार ज्ञान 
और ज्ञेयमें ज्ञापक ओर ज्ञाप्यशक्ति स्वाभाविक है उसी 
_. तरह शब्द और अर्थमे प्रतिपादक ओर ग्रतिपाद्य शक्ति 
प्रातपात्त सदा न हु हि पे 
एभाविक ही हैं। जैसे कि हस्तसंज्ञा आदिका अपने 
अभिव्यञ्ञनीय अर्थके साथ सम्बन्ध अनित्य होकर भी इष्ट अर्थकी 
अभिव्यक्ति करा देता है, उसी तरह शब्द ओर अर्थंका सम्बन्ध 
अनित्य होकर भी अर्थवोध करा सकता है। शब्द ओर अर्थंका 
यह सम्बन्ध माता, पिता, गुरु तथा समाज आदिकी परम्परा द्वारा 
अनादि कालसे ग्रवाद्दित हैं और जगतकोी समस्त व्यवहार- 
व्यवस्थाका मूल कारण बन रहा है । 
ऊपर जिस आप्तके वचनको श्रुत या आगम प्रमाण कहा है, 
उसका व्यापक लक्षण' तो “अवज्नकृत्व या अविसंबादित्वः ही 
है, परन्तु आगमके प्रकरणमें वह आप्त सर्वज्ष, बीतरागी ओर 
हितोपदेशी विवज्षित है। मनुष्य अज्ञान ओर रागद्वेषके कारण 
१ “यो यत्राविसंवादकः स तत्रास), ततः परोष्नासः। तत्वग्रतिपाद- 
नमविसंवाद; ।!-अश्शु० अ्ष्टसह० ६० २३६ 
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मिथ्या भाषणमें ग्रवृत्त होता हैे'। जिस बस्तुका ज्ञान नहों या 
ज्ञान होकर भी किसीसे राग या द्वेष हो, तो ही असत्य वचनका 
अवसर आता है । अतः सत्यवक्ता आप्रके लिये पूर्णाज्ञानी ओर 
वीतरागी होना तो आवश्यक है ही साथ ही साथ उसे हितोपदेशी 
भी होना चाहिये। हितोपदेशको इच्छाके बिना जगतहितमें 
प्रवृत्ति नहीं हो सकती। हितोपदेशित्वके बिना सिद्ध पूरशेज्ञानी 
ओर वीतरागी होकर भी आप्र कोटिमें नहीं आते, वे आप्रसे 
ऊपर हैं | हितोपदे शित्वकी भावना होने पर भी यदि पूर्णज्ञान और 
वीतरागता न हो तो अन्यथा उपदेशकी सम्भावना बनी रहती हे । 
यही नीति लौकिक बाक्योंमें तह्रिबयकज्ञान ओर तद्विषयक अब- 
खकत्वमें लागू हे । 


शब्दकी अर्थवाचकता- क्‍ 
बोद्ध अथेंकों 'शब्दका वाच्य नहीं मानते। उनका कहना हे 
कि शब्द अथंके अ्रतिपादक नहीं हो सकते; क्योंकि जो शब्द अर्थंकी 
अन्यापोह भोजूदगीमें उनका कथन करते हैं वे ही अतीत अनागत 
रूपसे अविद्यमान पदा्थोमें भी प्रयुक्त होते ढें। अतः 
उनका अंर्थंके साथ कोई सम्बन्ध नहीं है, अन्यथा कोई 
वाच्य नहीं थे शब्द निरथंक नहीं हो सकेगा | स्वलक्षण अनिर्देश्य 
है। अर्थमें शब्द नहीं है और न अर्थ शब्दात्मक ही हैं जिससे कि 
अथके प्रतिभासित होने पर शब्दका बोध हो या शब्दके प्रतिभासित 


शब्दका 


१ “रणगद्म देषाद्दा मोहाद्दा वाक्यमुच्यते छनतम्‌। 
..._यस्थ त॒ नेते दोषास्तस्थावतका रण नास्ति |?-आपसस्वरूप 
२ “अतीौताजातयोवांपि न च स्थादनदताथथता | 
.. वाचः कस्याश्चित्त्यिषा बोद्धार्थविषया मता ॥? 
ह -प्रमाखवा ० २।२०७ 
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होने पर अरथंका बोध अवश्य हों। वासना ओर संकेतकी इच्छाके 
अनुसार शब्द अन्यथा भी संकेतित किये जाते हैं, इसलिए उनका 
अथेसे कोई अविनाभाव नहीं हे । वे केवल बुद्धिप्रतिबिम्बित 
अन्यापोहके वाचक होते हैं। यदि' शब्दोंका अथंसे वास्तविक 
सम्बन्ध होता तो एक ही वस्तुर्में परस्पर विरोधी विभिन्न झब्दों 
'का और उन शब्दोंके आधारसे रचे हुए विभिन्न दर्शनोंकी सृष्टि 
न हुई होती । “अग्नि ठंडी है या गरम? इसका निर्णय जेसे ऑग्नि 
स्वयं अपने स्वरूपसे कर देती है, उसी तरह 'कोन शब्द सत्य 
है ओर कोन असत्य” इसका निर्णय भी शब्दको अपने स्व॒रूपसे 
ही कर देना चाहिये था, पर विवाद आज तक मोजूद है | अत्तः गो 
आदि शब्दों को सुनकर हमें एक सामान्यका बोध हाता है । 
यह सामान्य वास्तविक नहीं है । किन्तु विभिन्न गो व्यक्तियोंमें 
पाई जानेवाली अयोव्यादृत्ति रूप हैं। इस अगोपोहके द्वारा गौ गौः 
इस सासान्‍्य व्यवहार की सृष्टि होती हैं। ओर यह सामान्य उन्हीं 
व्यक्तियों को प्रतिभासित होता है जिनने अपनी बुद्धिमें इस प्रकार 
के अभेदका भान कर लिया हैं। अनेक गायोंमें अनुस्युत एक नित्य 
ओर निरंश गोत्व असत्‌ है, क्योंकि विभिन्न देशवर्ती व्यक्तियोंमें 
एक साथ एक गोत्वका पाया जाना अनुभव से विरुद्ध तो हे ही 
साथद्दी साथ व्यक्तिके अंतरालमें उसकी उपलब्धि न होनेसे बाधित 
भी हे। जिस प्रकार छात्रमण्डल छात्र-व्यक्तियों को छोड़कर 
अपना कोई प्रथक अस्तित्व नही रखता, वह एक प्रकार की 
कठ्पना हैं जो सम्बन्धित व्यक्तियोंकी बुद्धि तक ही सीमित हें, उसी 
तरह गोत्व और सनुष्यत्वादि सामान्य भी काल्पनिक हें, बाह्यसत्‌ 
वस्तु नहीं । सभी गायें गो के कारणोंसे उत्पन्न हुई हैं और आगे 


१ “परमार्येकतानत्वे शब्दानामनिबन्धना । 
न स्वास्पवृत्तिर्थेंषु समयान्तरमेदिषु ॥॥-प्रमाख॒क ० ३॥२०६ 
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गोके कार्योंक्ों करतीं हैं, अतः उनमें अगोंकारणव्यावृत्ति और अगो- 
कायव्यावृत्ति अर्थात्‌ अततकायकारणतव्यावृत्तिसे सामान्य व्यवहार 
होने लगता हे | परमार्थंसत्‌ गो वस्तु च्णिक है, अतः उसमें संकेत 
भी ग्रहण नहीं किया जा सकता। जिस गो व्यक्तिमें संकेत गदण 
किया जायगा वह गो व्यक्ति द्वितीय क्षणमें जब नष्ट हो ज्ञाती है 
तब वह संकेत व्यर्थ हो जाता है; क्‍योंकि अगले क्षणमें जिन गो 
व्यक्तियों ओर शब्दोंसे व्यवहार करना है उन व्यक्तियोंमें तो संकेत 
ही भ्रदरण नहीं किया गया है, वे तो असंकेतित ही हैं | अतः दाब्द 
वक्ताकी विवक्षा को सूचित करता हुआ, बुद्धिकल्पित अन्य- 
व्यावृत्ति या अन्यापोह का ही वाचक होता है, अर्थ का नहीं | 


न्द्रियग्राह्म पदार्थ भिन्न होता है और शब्दगोचर अर्थ 
मिन्न। शब्दसे अन्धा भी अथवोध कर सकता है पर वह अथंको 
अत्यक्ष नहीं जान सकता। दाह शब्दके द्वारा जिस दाह अथका 
बोध होता है ओर अप्निक्ो छूकर जिस दाहकी श्रतीति होती हे, 
वे दोनों दाह जुदे जुदे हैं, इसे समफानेकी आवश्यकता नहीं है । 
अतः शब्द केबल कल्पित सामान्यका वाचक हे । 


यदि रब्द अर्थका वाचक होता तो शब्दबुद्धिका प्रतिभास 
इन्द्रियबुद्धिकी तरह विशद होना चाहिये था। अथेव्यक्तियाँ अनन्त 
ओर क्षणिक हैं, इसलिये जब उनका ग्रहण ही सम्भव नहीं है तब 


१ ““विकल्पप्रतिबिम्बेषु तन्निष्ठेषु निबध्यते | 
ततोन्यापोह निषत्वादुक्तान्यापोहकच्छति:॥?-प्रमाणवा ० २१६४ 
२ #अन्यदेवेन्द्रियग्राह्ममन्यच्छुब्दस्थ गोचरः । 
शब्दाव्परत्येति भिन्नाक्षो न त॒ प्रत्यन्षमीक्षते ॥?” 
-डद्घृत, प्रश० व्यो० प्ृ० ध४ -न्यायकुमुदचन्द्र ० ५४३ 


शब्दाथ मोमांसा शहप. 


पहले तो उनमें संकेत' ही ग्रहीत नहीं हो सकता, यददि संकेत ग्रहीत 
हो भी जाय तो व्यवहारकाल तक उसकी अनुवृत्ति नहीं हो 
सकती, अत्तः उससे अर्थवोध होना असम्भव है । कोई भी भ्त्यक्ष 
ऐसा नहीं हे, जो शब्द और अथ दोनोंको विषय करता हों, अतः 
संकेत होना ही कठिन है । स्मरण निविषय और ग्रह्दीतग्राही होनेसे 
प्रमाण ही नहीं हे । 


किन्तु बोद्धकी यह मान्यता उचित नहीं है! । पदार्थमें कुछ धर्म 
सह्श होते हैं ओर कुछ विसद्॒श। सहृश धर्मोकों ही सामान्य कहते 
हैं। यह अनेकानुगत न होकर प्रत्येक व्यक्तिनिष् है। 
व यदि साहश्यकों बस्तुगत धर्से नमाना जाय तो अगो- 
.  निवृत्ति अमुक गौ व्यक्तियोंमें ही पायी जाती है, 
अथ वाच्य है अद्वादि व्यक्तियोंमें नहीं! यह नियम कैसे किया जा 
सकेगा ? जिस तरह भाव-अस्तित्व वस्तुका धर्म है, उसी तरह 
अभाव-परनास्तित्व भी वस्तु का ही घम्मं है । उसे तुच्छ 
या निःस्वभाव कहकर उड़ाया नहीं ज्ञा सकता। साहश्य का 
बोध ओर व्यवहार हम चाहे अगोनिवृत्ति आदि निषेधमुखसे करें 
या सास्नादिमत्त्वत आदि सप्तानधमंरूप गोंत्व आदि को देखकर 
करें, पर इससे उसकी परसाथ्थसत्‌ वस्तुतामें कोइ वाघा नहीं 
आती | जिस तरह ग्रत्यक्षादि प्रमाणोंका विषय सामान्यविशेषात्मक 
पदाथ होता हैं, उसी तरह शब्द संकेत भी सामान्यविशेषात्मक 
पदाथम ही किया जाता है। केवल साम|न्यमें यदि संकेत ग्रहण 
किया जाय तो उससे विशेष व्यक्तियोंमें प्रवृत्ति नहीं हो सकेगी + 


सामान्य 


१ “तत्र स्वलक्षुणं तावन्न शब्दें: प्रतिपाग्ते | 
सड्भेतव्यवद्दराप्तकालव्याप्तिवियेघतः ॥-तत्त्वसं ० पृ० २०७ 
२ देखों न्य/यकुमुदचन्द्र पृ० ४५७ 
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अनन्त विशेष व्यक्तियाँ तत्‌ ततरूपमें हम लोगोंके ज्ञानका 
जब विषय ह्वी नहीं बन सकतीं तब उनमें संक्रेत ग्रहण॒की बात तो 
अत्यन्त असम्भव है। सद्दश घर्मोकी अपेक्षा शब्दका अर्थमें संकेत 
अहण किया जाता है। जिस शब्दव्यक्ति ओर अथव्यक्ति में 
संकेत ग्रहण किया जाता है भले ही वे व्यवहारकाल तक न जाँय 
पर तत्सह्श दसरे शव्दसे तत्सद्श दूसरे अथकी प्रतीति 
होने में क्या बाधा हे ? एक घटशव्दका एक घटपदाथंमें संकेत 
हण करने पर भी तत्सद्श यावत्‌ घटोंसें तत्सहश यावत्‌ 
घटरबव्दोंकी प्रवृत्ति होती ही हे । संक्रेत अहण करनेके बाद शब्दा्थ 
का स्मरण करके व्यवहार किया जाता है। जिस ग्रकार प्रत्यक्ष- 
बुद्धि अतीत अर्थ को जानकर भी प्रमाण है, उसी तरह स्मृति 
भी ग्रमाण ही है, न केवल प्रमाण हो किन्तु सविषयक भी हैं। जब 
अविसंवादमप्रयुक्त प्रमाणता स्मृतिमें हे तब शब्द सुनकर तद्वाच्य 
अथ का स्मरण करके तथा अथेको देखकर तद्बाचक शब्दका 
स्मरण करके व्यवहार अच्छी तरह चलाया जा सकता है। 
एक सामान्य-विशेषात्मक अथकों विषय करने पर भी इन्द्रिय- 
ज्ञान स्पष्ट ओर शब्दज्ञान अस्पष्ट होता है। जेसे कि एक ही वृक्षको 
विषय करनेवाले दूरवर्ती ओर समीपवर्ती पुरुषोंके ज्ञान अस्पष्ट और 
स्पष्ट होते हैं। 'स्पष्टता ओर अस्पष्टता विषयभेदके कारण नहीं आती 
किन्त आवरणके क्षयोपशमसे आती है। फिर शब्दसे होनेवाला 
अथका बोध मानस है ओर इन्द्रियसे होनेवाला पदार्थेका ज्ञान ऐन्द्रि 
यक है। जिस तरह अविनाभाव सम्बन्धसे अरथंका बोध करानेंवाला 
अनुमान अस्पष्ट होकर भी अविसंवादी होनेसे प्रमाण है, उसी तरह 
वाच्यवाचक सम्बन्धके बल पर अथंबोध करानेवाला शब्दज्ञान भी 


१ देखो न्यायकुमुद चन्द्र ४० परद्षप 


शब्दार्थ मीमांसा रे६७ 


अविसंवादी होनसे प्रमाण ही होना चाहिये। हाँ, जिस शब्दसें 
विसंबाद या संदायादि पाये जाय वह अनुमानाभास और प्रत्य- 
क्ञाभासकी तरह शाब्दाभास हो सकता हे, पर इतने मात्रसे सभी 
शव्दक्ञानोंकी अग्रमाणकोटिमें नहीं डाला जा सकता | कुछ 
शब्दोंको अथंव्यमिचारी देखकर सभी गाब्दोंकों अग्रमाण नहीं 
ठहराया जा सकता | 
यदि रब्द बाह्यार्थमें प्रमाण न हो तो; चणिकत्व आदिके ग्रति- 
पादक शब्द सी प्रमाण नहीं हो सकेंगे । ओर तब बोद्ध स्वयं अद्ृष्ट 
शओर पर्ंतादिका अविसंवादो ज्ञान शब्दोंसे केसे कर सकेंगे ५ 
यदि हतुवाद रूप ( पराथ्थानुमान ) शब्दके द्वारा अर्थका निश्चय न 
हो; तो साधन ओर साधनाभासको व्यवस्था केसे होगी ? इसी 
तरह आप्रके बचनके द्वारा यदि अर्थक्ना बोध न हो; तो आप्र ओर 
अनाप्रका भेद केसे सिद्ध होगा? यदि पुरुषोंके अभिप्रायोंमें विचि- 
त्रता होनेके कारण सभी शब्द अथंव्यभिचारी करार दिये जाये 
तो सुगतके सवशास्तृत्वम॑ केसे विश्वास किया जा सकेगा? यदि 
अथंव्यभिचार होनेके कारण शब्द अथेमें प्रमाण नहीं हैं. तो अन्य 
शब्दकी विवज्षामें अन्य अथका प्रयोग देखा जानसे जब विवज्षाव्यति 
चार भी होता हे तो उसे विवज्ञामें भी प्रमाण केसे कहा जा सकता 
है? जिस तरह सुविवेचित व्याप्य ओर कार्य अपने व्यापक ओर 
कारणका उल्लंघन नहीं कर सकते उछ्ती तरह सुविवेचित शब्द भी 
अथंका व्यभिचारी नहीं हो सकता। फिर शब्दका विवशक्षाके साथ 
कोई अविनाभाव भी नहीं हे, क्योंकि 'शब्द वर्ण या पद कहीं 
१ लघीय० खों० २७ २ लघीय० छो० २६ 
३ “आतोक्तेहत॒वादाच वहिरथाकिनिश्चये । 
सत्येतरव्यवस्था का साधनेतरता कुतः ॥-लघी० का० रद 
2 लघीय० ज्छों० २६ ५१ लघीय० छो० ६४, ६४, 
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अबाँ छित अर्थकों भी कहते हैं ओर कहीं वाज्छितको भी नहीं कहते | 

यदि शब्द विवज्ञामात्रके बाचक हों तो शब्दोंमें सत्यतव और 
मिथ्यात्वकी व्यवस्था न हो सकेगी। क्‍्योंछि दोनों ही प्रकारके 
शब्द अपनी अपनी विवज्ञाका अनुमान तो कराते ही हैं । शब्दमें 
सत्य और असत्य व्यवस्थाका मूल आधार अर्थग्राप्ति और 
अग्राप्ति ही वन सकता हैं। जिस शब्दका अथं प्राप्त हो ' बह सत्य 
ओर जिसका अर्थ प्राप्त न हो वह मिथ्या होता है। जिन शब्दोंका 
बाह्य अथे ग्राप्त नहीं होता उन्हें ही हम विसंबादों कहकर मिशथ्या 
ठहराते हैं । पत्येक दर्शनकार अपने द्वारा प्रतिपादित शब्दोंका बस्तु- 
सम्बन्ध ही तो बतानेका प्रयास करता है। बह उसकी काट्पनि- 
कताका परिहार भी जोरोंसे करता हे'। अविसंबादका आधार अर्थ- 
प्राप्तिकों छोड़कर दूसरा कोई वन ही नहीं सकता । 

अगोनिवृत्तिरूप सामान्यमें जिस गोक्की आप निवृत्ति करना 
चाहते हैं उस गोका निर्वेचन करना ही कठिन हैं। स्वलक्षणभूत 
गोकी निर्वत्ति तो इसलिये नहीं कर सकते कि वह शब्दके अगोचर 
है । यदि अगोनिवृत्तिके पेटमें पड़ी हुईं गोंकों भी अगोनिवृत्तिरूप 
ही कहा जाता है तो अनवस्थासे पिंड नहीं छूटता। व्यवहारी 
सीधे गौशव्दको सुनकर गो अथंका ज्ञान करते हैं, वे अन्य 
अंगों आदिका निषेध करके गो तक नहीं पहुँचते | गायोंमें ही 
“अगोनिवृत्ति पायी जाती हैं।! इसका अथे ही हे कि उन सबमें 
यह एक समानधर्म हें। 'शब्दका अथके साथ सम्बन्ध मानने 
पर अथ्थंके दिखने पर शब्द भी सुनाइ देना चाहिए” यह आपत्ति 
अत्यन्त अज्ञानपूर्ण है; क्योंकि वस्तुमें अनन्त धर्म हैं, उनमेंसे 
कोई ही धम किसी ज्ञानके विषय होते हें, सब सबके नहीं । 
जिनकी जब जेसी इन्द्रियादिसामग्री ओर योग्यता होती है वह 
धर्म उस उस ज्ञानका स्पष्ट या अस्पष्टरूपमें विषय बनता हे । 
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यदि गो शब्दके द्वारा अगोनिवृत्ति मुख्यरूपसे कही जाती 
है; तो गो शब्दके सुनते ही सबसे पहले 'अगोः ऐसा ज्ञान श्रोताको 
होना चाहिये, पर यह देखा नहीं जाता। आप गो शब्दसे 
अश्वादिकी निवृत्ति करते हैं; तो अश्वादिनिवृत्तिरप कौनसा 
पदाथ शब्दका वाच्य होगा ? असाधारण गो स्वलक्षण तो हो 
नहीं सकता: क्‍योंकि वह समस्त शब्द ओर विकट्पोंके अगोचर 
है । शाबलेयादि व्यक्तिविशेषकों कह नहीं सकते; क्‍योंकि यदि गो 
शव्द शावलेयादिका वाचक होता हैं तो वह सामान्यशव्द नहीं 
रह सकता। इसलिए समस्त सजातीय शाचलेयादिव्यक्तियोंमें 
अत्येकमें जो साहश्य रहता है, तन्निमित्तक ही गौबुद्धि होती है 
ओर वही साहशय सामान्यरूप हें! | 


आपके मतसे जो विभिन्‍न सामान्यवाची गो अरब आदि श 
वे सब मात्र निवृत्तिके वाचक होनसे पर्यायवाची हो जॉयरगे 
क्योंकि वाच्यमूत अपोहके नीरूप (तुच्छ) होनेसे उसमें कोइ भेद 
शेष नहीं रहता । एकत्व, नानात्व, औओर संसृष्टत्व आदि घमम वस्तमें 
ही प्रतीत होते हैं । यदि अपोहमें भेद माना जाता है तो वह भी 
चस्त हो हो जायगा | 

“अपोह्य ( ज्ञिकका अपोह किया जाता है) नामक सम्बन्धियोंके 
भेदसे अपोहमें भेद डालना उचित नहीं हे; क्‍योंकि एसी दशामें 
अमेय, अभिधेय, और ज्ञय आदि शब्दोंकी प्रवृत्ति नहीं हो सकेगी, 
क्योंकि संसारमें अग्रमेय अनभिधेय और अज्ञेय आदिकी सत्ता ही 
नहीं हं। यदि शालेबयादि गो व्यक्तियोंमें परस्पर साहदइय न 
होने पर भी उनमें एक अगोपोहकी कल्पना की जाती है तो गो ओर 


१ देखो प्रमेषकमलमाच्त॑ण्ड प्रृ० ४३३ 
२ गअमेयकमलमातंण्ड पृू० ४३४ 
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अश्वरमें भी एक अपोहकी कल्पना हो जानी चाहिये. क्योंकि 
शाबलेय गोव्यक्ति बाहुलेय गोव्यक्तिसे जब उतनी ही भिन्न 
है, जितनी कि अश्वव्यक्तिसे तो परस्पर उनमें कोई विशेषता 
नहीं रहती। अपोहपक्षमें इतरेतराश्रयथः दोष भी आता है-- 
अगोका व्यवच्छेद करके गोकी ग्रतिपत्ति होती है और गौका 
व्यवच्छेद करके अगोका ज्ञान होता है । 

अपोह पक्तमें विशेषणशविशेष्य-भावका बनना भी कठिन हैं 
क्योंकि जबव॒'नीलम्‌ उत्पलमः यहाँ “अनीलवब्यावृत्तिसे विशिष्ठ 
अनुत्पल व्यावृत्ति यह अथ फांजत होता हैं. तब एक व्यावृत्तिका 
दूसरी व्यावृत्तिसे विशिष्ट होनका कोइ मतत्नव ही नहीं निकलता | 
यदि विशेषशविशेष्यभावके समर्थनके लिये अनीलव्यावृत्त नील 
वस्त और अनुत्पतव्यावृत्त उत्पल्बस्त नीलमुत्पलम! इस 
पदका वाच्य कद्दी जाती हे; तो अपोहकी वाच्यता स्वयं खण्डित 
हो जाती है ओर जिस बस्त॒कों आप शब्दके अगोचर कहते थे. 
वही वस्त शब्दका वाच्य सिद्ध हो जाती है। 

यदि गोंशव्दके द्वारा अगोका अपोह किया जाता है तो अगौ- 
दब्दका वाच्य भी तो एक अपोह ( गो अपोह ) ही होगा ) यानी 
जिसका अपोह (व्यवच्छेद) किया जाता है, वह स्वयं जब अपोह- 
रूप है, तो उस व्यच्छेय अपोहको वस्तुरूप मानना पड़ेगा, क्योंकि 
प्रतिषेध बस्तुका होता है । यदि अपोह का प्रतिषेघ किया जाता है 
तो अपोह को स्वयं वस्तु ही मानना होगा। इसलिये अश्वादि 
में गो आदि का जो अपोह होता है वह सामान्यभूत वस्तु का ही 
कहना चाहिये । इस तरह भी शब्दका वाच्य वस्तु ही' सिद्ध 
होती है 

किद्व, अपोह!” इस शब्दका वाच्य क्‍या होगा १? यदि अनपोह- 
व्यावृत्ति:' तो अनपोह व्यावृत्तिका बाच्य कोई अन्य व्यावृत्ति होंगी, 
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इस तरह अनवस्था आती है। अतः यदि अपोह शब्दका वाच्य 
नअपोहः विधिरूप माना जाता हैं; तो अन्य शब्दोंका भी विधिरूप 
वाच्य माननेसें कया आपत्ति ह१ चूँकि ग्रतिनियत शब्दोंसे 
प्रतिनियत अर्थर्में प्राणियों की प्रवृत्ति देखी जाती ह इसलिए 
शाब्दग्रत्ययोंका विपय परसाथ वस्तु ही मानना चाहिये। रह जाती है 
संक्रेत की वात: सो सामान्यविशेषात्मक पदार्थमं संकेत किया जा 
सकता ह। ऐसा अर्थ वास्तविक हैँ ,ओर संकेत तथा व्यवहार काल तक 

ट्ष्टिसे रहता भी ह। समस्त व्यक्तियाँ समानपर्यायरूप सामान्यकी 
अपक्षा तद प्रमाणके द्वारा उसी प्रकार संकेतके विषय भी बन 
जायगी, जिस प्रकार कि अग्नि ओर धूमकी व्याप्रिके अहण करनेके 
समय अग्निव्वेच समस्त अग्नियाँ ओर धूमत्वेन समस्त धूम व्याप्ति 
के विपय हो जाते है । 


यह आशंका भी उचित नहीं है कि-शब्दके द्वारा यदि अथका 
बोध हो जाता ह तो चक्चुरादि इन्द्रियों की कल्पना व्यथ हे? 
क्योंकि शब्दसे अथक्ी अस्पष्ट रूपमें ग्रतीति होती हैं। अतः 
उसकी स्पष्ट ग्रतीतिके लिये अन्य इन्द्रियों की साथकता है | यह 
दूषण भी ठीक नहीं है कि-जेसे अग्निके छूनसे :फोला पड़ता हैं 
ओर दुश्ख होता है, उसी तरह दाह शब्दके सुननेसे भी होना 
चाहियेः: क्‍योंकि फोला पड़ना या दुःखहोना अग्निज्ञानका कार्य 
नहीं हैं; किन्तु अग्नि ओर देहके सम्बन्ध का काये है। सुघुप्त 
या मूर्चिछृत अवस्थामें ज्ञानके न होने पर भी अग्नि पर हाथ पड़ 
जानेसे फ्ोला पड़ जाता है ओर दरसे चक्तु इन्द्रियके द्वारा अग्निको 
देंखने पर भी फोला नही पड़ता हैे। अतः सामग्रीभेदसे एक ही 
पदाथमें स्पष्ट अस्पष्ट आदि नाना ग्रतिभास होते हैं । 

यदि शब्दका वाच्य वस्तु न हो तो शब्दों में सत्यत्व ओर असत्यत्व 
व्यवस्था नहीं को जा सकती। एसी दशा सब क्षण सत्त्वात 
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इत्यादि आपके वाक्य सी उसी तरह मिथ्या होंगे जिस प्रकार कि 
सबब नित्यमः इत्यादि विरोधी बाक्य। समस्त शब्दों को विवक्षा 
का सूचक मानने पर भी यही दूबण अनिवार्य है । यदि शब्दसे सात्र 
विवक्षाका ज्ञान होता है तो उससे बाह्य अथेकी ग्रतिपत्ति, प्रवृत्ति और 
प्राप्ति नहीं होनी चाहिये । अ्रत: व्यवहारसिद्धिके लिये शब्दका बाच्य 
वस्तुभूत सामान्यविशेषात्मक पदाथ ही मानना चाहिये। शब्दोंमें 
सत्यासत्य व्यवस्था भी अथ की प्राप्ति और अपग्राप्तिके निमित्तसे 
ही स्वीकार की जाती है। जो शब्द अर्थव्यभिचारी हैं वे खुशीसे 
शब्दाभास सिद्ध हों, पर इतने मात्रसे सभी शब्दोंका सम्बन्ध अर्थसे 
नहीं तोड़ा जा सकता और न ॒उन्‍्हें अग्रमाण ही कहा जा सकता 
है। यह्‌ ठीक है कि-शब्द की अबृत्ति बुद्धिगत संकेतके अनुसार 
होती हे । जिस अथमें जिस शब्दका जिस रूपसे संकेत 
किया जाता है, वह शब्द उस अर्थका उस रूपसे वाचक होता है 
ओर वह अर्थ बाच्य । यदि वस्तु सर्वथा अवाच्य है; तो वह “बस्तुः 
अवाच्य” आदि शब्दोंके द्वारा भी नहीं कही जा सकेगी और इस 
तरह जगतसे समस्त शब्दव्यवहारका उच्छेद ही हो जायगा। 
हम सभी शब्दोंकों अर्थाविनाभावी नहीं कहते, किन्तु 'जिनके वक्ता 
आप हैं वे शब्द कभी भी अर्थक्ते व्यभिचारी नहीं हो सकते? 
हमारा इतना ही अभिग्राय है । 
इस तरह “शब्द अथके बाचक हें? यह सामान्यतः सिद्ध होनेपर 
भी सीमांसक ओर वेयाकरणोंका यह आग्रह* है कि सभी शब्दोंमें 
प्राकृत अपभ्रंश पक शक्ति नहीं है, किन्तु संस्क्रत शब्दही साधु 
ओर उन्हींगें वाचकशक्ति है। प्राकृत अपभ्रश 
«_ आदि शब्द असाघु हें, उनमें अथेग्रतिपादनकी 
वाचकता (पपक्ष) शक्ति नहीं है। जहाँ कहीं ग्राकृत या अपभ्रंश 
१ “गवादय एवं साधवों न गाव्यादयः इति साधुत्वरूपनियम;।”?? 
क्‍ -शाल्रदी० १|३।२७ 


शब्दोंकी अथ्थ- 
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शब्दोंके द्वारा अर्थप्रतीति देखी जाती है, वहाँ वह' शक्तिश्रमसे ही 
होतीं है, या उन ग्राकृतादि असाघधु शब्दोंको सुनकर प्रथम हो संस्क्ृत- 
साधु शब्दोंका स्मरण आता हैं और फिर उनसे अर्थवोध होता है । 

इस तरह शब्दराशिके एक वड़े भागकों वाचकशक्तिसे झुन्य 
कहनेवाले इस मतमें एक विचित्र साम्प्रदायिक भावना कार्य कर 
रही है । ये संस्क्रत शब्दोंको साधु कहकर! और इनमें ही वाचक- 
शक्ति मानकर ही चुप नहीं हो जाते, किन्तु साघुशव्दके उच्चारण 
को धरम ओर पुण्य मानते हैं ओर उसे ही कर्तव्य विधिमें शामिल 
करते हैं तथा असाधु अपश्रंश शब्दोंके उच्चारणकों शक्तिशुन्य ही 
नहीं पापका कारण भी कहते हैं | इसका मूल कारण हे संस्कृतमें 
रचे गये वेदकों धम्य ओर प्रमाण मानना तथा ग्राकृत पाली आदि 
भाषाओंमें रचे गये जेन बोद्ध आदि आगमोंकों अधम्य और 
अग्रमाण घोषित करना। स्त्री और शुद्रोंको धमके अधिकारोंसे वंचित 
करनेके अभिप्रायसे उनके लिये संस्क्रत शब्दोंका उच्चारण ही निषिद्ध 
कर दिया गया। नाठकोंमें क्री ओर शुद्गपात्रोंके मुखसे आकृतका 
उच्चारण ही कराया गया हैं। “त्राह्मण'कों साधु शब्द बोलना चाहिये, 





१ “न चायभश्रंशानामवाचकतया कथमर्थाव्षेष इति वाच्यम्‌, 
शक्तिश्रमवर्तां वाधकाभावात्‌। विशेषदर्शिनस्तु द्विविधा:-तत्तद्ाचक- 
संस्कृतविशेषज्ञनवन्त: तद्दिकलाश्च । तत्र आद्यानां साधुस्मरणद्वारा 
अथ्वोध: | ?'-शब्दकौ ० प्ृ० ३२ 

२ “इत्थंच संस्कृत एवं शक्तिसिद्धों शक्यसम्बन्धरूपव्त्तेरपि तत्रेव 
भावात्तत्व॑ साधुत्वम्‌ ।-वैयाकरण |० पृ० २४६ 

३ “शिष्टेन्य आगमात्‌ सिद्धा: साघवो धर्मंसराधनम |” 

द -वाक्यप० १॥२७ 

४ “ तस्माद्‌ ब्राह्मणेन नम्लेच्छित वें नापमाषित वै, म्लेच्छो ह वा 
एप अपशब्दः ।”-पात० महा० पस्पशा० 


$ > जि है 
९०४ जनंदशन 


अपभ्रेश या स्लेच्छ शब्दोंका व्यवहार नहीं करना चाहिए' आदि 
विधिवाक्योंकी सृष्टिका एक ही अभिप्राय हे कि धर्ममें वेद ओर 
वेदोपजीबी वर्गका अवाध अधिकार कायम रहे। अधिकार हथयाने 
की इस भावनाने वस्तुक्े स्वरूपमें ही विपयांस उत्पन्न कर देनेका 
चक्र चलाया ओर एकमात्र संकेतके बलपर अथबोध करनेवाले 
शब्दोंमें भी जातिभेद उत्पन्त कर दिया गया। इतना ही नहीं “असाधघु 
दुष्ट शब्दोंका उच्चारण बज बनकर इन्द्र की तरह जिह्ना को छेद 
देगाः यह भय मी दिखाया! गया । तात्पय यह कि वर्गभेदके विशेषा- 
घिकारों का कुचक्र भाषाके क्षेत्रमें भी अबाध गतिसे चला । 

वाक्यपदीय ( १-२७ ) में शिष्ट पुरुषोंके द्वारा. जिन शब्दोंका 
उच्चारण हुआ हैं ऐसे आगमसिद्ध शब्दोंको साधु और धमंका 
साधन माना है। यद्यपि अपश्रंंश आदि शब्दोंके द्वारा अथप्रतीति 
होती है, पर चूँकि उनका प्रयोग शिष्ट-जन॑ आशगमसोंमें नहीं करते 
हैं इसलिए वे असाघु हैं 

तन्त्रवार्तिक ( छू० २७८ ) आदियें भी व्याकरणसिद्ध शब्दोंकों 
साधु और वाचकशक्तियुक्त कहा है ओर साघुत्वका आधार 
वृत्तिमत््व ( संकेत से अथबोध करना ) को न मानकर 
व्याकरणनिष्पन्नजकों ही अथबोध ओर साघधुत्वका आधार माना 
गया हैं। इस तरह जब अथंवोधक शक्ति संस्कृत शब्दोंमें ही 
सानी गई तब यह प्ररन स्वाभाविक था कि-'प्राकृत ओर अपभ्रेश 
आदि शब्दोंसे जो अथंबोध होता है वह केसे १! इसका समाधान 
द्वाविड़ी प्रशायामके ढंगसे किया हैं। उनका कहना है कि-आकृत 
आदि शब्दोंकों सुनकर पहले संस्कृत शब्दोंका स्मरण होता है ओर 


ननजियजजः 


१ “स वाग्वज़ों यजमानं हिनस्ति यथेन्द्रशलुंः स्वस्तोड्पराधात्‌ |? 
द --पात० महा० प्रस्सशा० 
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पीछे उनसे अथंबोध होता हे । जिन लोगोंको संस्कृत शब्द ज्ञात 
नहीं है, उन्हें प्रकरण, अर्थाध्याह्यर आदिके द्वारा लक्षणासे अथंवोध 
होता हे। जैसे कि बालक “अम्मा अम्मा! आदि रूपसे अस्पष्ट 
उच्चारण करता है पर सुननेवालोंको तद्वाचक मूल अस्व! शब्द 
का स्मरण होकर ही अथमग्रतीति होती हैं, उसी तरह म्राकृत आदि 

शब्दोंसे भी संस्कृत शब्दोंका स्मरण करके ही अर्थवोध होता है । 
तांत्पयं यह कि कहीं पर साधु शब्दके स्मरणके द्वारा, कहीं वाचक- 
दक्तिके अमसे, कहीं प्रकरण ओर अविनाभावी अथंका ज्ञान आदि 
निमित्तसे होने वाली लक्षणासे अथवोधका निर्वाह हो जाता है। 
इस तरह एक विचित्र साम्प्रदायिक भावनाके वश होकर शब्दोंमें 
साधुत्व ओर असाघुत्वकी जाति कायम की गइ है | 


किन्तु जब अन्वय ओर व्यत्तिरेक द्वारा संस्कृत शब्दोंकी 
तरह प्राकुत ओर अपभ्रश शब्दोंसे स्व॒तन्त्रभावसे अथेप्रतीति 
ओर लोकव्यवहार देखा जाता है, तव केवल संस्कृत 
शब्दोंको साधु ओर वाचकशक्तिवाला बताना पश्षमोह 
का ही परिणाम ह। जिन लोगोंन संस्कृत शब्दोंकरो स्वप्नमें भी नहीं 
सुना है, वे निवाध रूपसे प्राकृत आदि भाषा शब्दोंसे ही सीधा व्यवहार 
करते हैं। अत: उनमें दाचकशक्ति स्वसिद्ध ही माननी चाहिये। 
जिनकी वाचकशक्तिका उन्हें भान दी नहीं हँ उन शब्दोंका स्मरण 
मानकर अथवोध की वात करना व्यवहारबिरुद्ध तो हे ही 
कल्पनासंगत भी नहीं हे। प्रमाद ऑर अशक्तिसे प्राकृत शब्दों 
का उच्चारण उन लोगोंका तो माना जा सकता ह जो संस्कृत 


उत्तर पक्ष 





१ देखो न्यायकुमुदचन्द्र ० छदर से | 
२ “म्लच्छादीनां साधुशब्दपरिज्ञानाभावात्‌ कर्थ तद्विषया स्मृति: ? 
तदमावे न गो<थंग्रतिर्पात्त: स्थात्‌ ।-तत्त्वोप० एू० १२४ 


मी. 
छ०ण्द्‌ जनदशन 


शब्दोंको धर्म मानते हैं, पर जिन असंख्य व्यवहारी लोगोंकी 
भाषा ही प्राकृत ओर अपभ्रश रूप लोकभाषा है और यावज्जीवन 
वे उसीसे अपनी लोकयात्रा चलाते हैं, उनके लिए प्रमाद और अशक्ति 
से साषाव्यव॒हार की कल्पना अनुभवविरुद्ध हे । बल्कि' कहीं 
कहीं तो जब वालकों को संस्कृत पढ़ाई जाती है तब वृक्ष, अग्निः 
आदि संस्कृत शबव्दोंका अथंबोध, रूख आगी” आदि अपश्र'द 
शब्दोंसे ही कराया जाता है । 

अनादिग्रयोग, विशिष्टपुरुषप्रणीतता, बाधारहितता, विशिष्टार्थ- 
वाचकता ओर अग्रमाणान्तरसंवाद आदि धम संस्कृतकी तरह 
प्राकृतादि शब्दोंमें भी पाये जाते हें । 

यदि संस्कृत शब्दके उच्चारणसे ही धर्म होता हो; तो अन्य 
व्रत उपवास आदि धर्मानुष्ठान व्य्थ हो जाते हैं । 


प्राकृत शब्द स्वयं अपनी स्वाभाविकता और सर्वेव्यवहार- 
मूलकता को कह रहा है। संस्कृतका अथ है. संस्कार किया हुआ 
ओर ग्राकृतका अर्थ हैं स्वाभाविक | किसी विद्यमान बस्तुमें कोई 
विशेषता लाना ही संस्कार कहलाता हैं ओर वह इस अथर्मे 
कृत्रिम ही है । 

* “प्रकृति: संस्कृतम्‌, तत्र भव तत आगतं प्राकृतम? प्राकृतकी यह 
धयुत्पत्ति व्याकरणकी दृष्टिसे है। पहिले संस्क्ृतके व्याकरण बने 
हैं ओर पीछे प्राकृतके व्याकरण । अतः व्याकरण रचनामें संस्कृत 
शब्दोंकोी प्रकृति मानकर वर्णविकार बर्णागम आदिसे ग्राकृत ओर 
अपशरंशके व्याकरणकी रचनाएँ हुई हैं। किन्तु प्रयोगकी दृष्टिसे तो 





३ “विपयंयदर्शनानच्व'"““-वादन्यायटी ० ९० १०५४ 
१ देखो-हेम० प्र०, प्राकृतसघं० ग्राकृतच०, वाग्मद्म ० टी० २२ | 
नाख्यशा० १७२ | त्रि० प्रा० प्र० १ | प्राकृतसं ० । 
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'प्राकृत शब्द ही स्वाभाविक और जन्मसिद्ध हैं। जेंसे कि मेधका 
जल स्वभावतः एकरूप होकर भी नीम, गन्ना आदि विशेष 
आधारोंमें संस्कारकों पाकर अनेकरूपमें परिणुत हो जाता हे, 
उसी तरह स्वाभाविक सबकी बोली ग्राकृत भाषा पाणिनि आदि 
के व्याकरणोंसे संस्कारको पाकर उत्तरकालमें संस्कृत आदि नामों 
को पा लेती है | पर इतने मात्रसे वह अपने मूलभूत प्राकृत शब्दों 
की अर्थवोघक शक्तिको नहीं छीन सकती | 


अथवोधके लिए संकेत ही मुख्य आधार हे। जिस शब्दका 
जिस अथ में, जिन लोगोंन संक्रेत ग्रहण कर लिया है, उन शब्दों 
से उन लोगोंका उस अथ का बोघ हो जाता हैं? यह एक साधारण 
नियम है । यदि एसा न होता तो संसारमें देशभेदसे संकड़ों 
प्रकार की सापाएँ न वनतीं। एक ही पुस्तक रूप अथेका अन्थ, 
किताव, पोर्थी! आदि अनेक देशीय शब्दोंसे व्यवहार होता ह. ओर 
अनादि कालसे उन शब्दोंके बाचकव्यवहारमें जब कोई वाघा या 
असंगति नहीं आइ तब केवल संस्कृत शब्दमें ही वाचकशक्ति मानने 
का दराग्रह ओर उसीके उच्चारझसे धर्म माननेकी कल्पना तथा 
स्त्री ओर शद्रोंकों संसक्रत शब्दोंके उच्चारणुका निउघ आदि वर्ग 





१ “ग्राकृतेति-सकलजगज्जन्तूनां व्याकरणादिभिरनाहितसंस्कार: सहजो 
वचनव्यवहारः प्रकृति:, तत्र भवं सेव वा प्राकृतम्‌ | 'आरियवयसां 
सिद्ध देवाणं अद्धमग्गहा वाणी इत्यादिवचनाद्वा प्राक पूत्र झूतं 
प्राककृतम्‌ , बालमहिलादिसकलमभाषानिबन्धनभूतं वचनमुच्यते मेघनिमुत्त- 
जलमिवैकस्वरूपं तंदेव च देशविशेषात्‌ संस्कारकरणाचन्च समसादितविशेष 
सत्‌ संस्‍्कृताब्॒त्तरविभेदानाप्नेति | अत एव शात्नकृता प्राकृतमादो 
निदिष्ट तदनु सस्कृतादीनि । पाणिन्यादिव्याकस्णोदितिशब्दलक्षणेन 
संस्करणात्‌ संस्कृतमुच्यते ।? -काव्या० रुद्० नमि० २२२ 


८०८ जेनदशन 


स्वार्थकी मीषण ग्रवृत्तिके ही दष्परिणाम हैं। धर्म और अधमंके 
साधन किसी जाति ओर वगक्रे लिए जुदे नहीं होते। जो ब्राह्मण यज्ञ 
आदिके समय संस्कृत शब्दोंका उच्चारण करते हैं, वे ही वयवहार- 
कालमें प्रक़ृत और अपश्रृंश शब्दोंसे ही अपना समस्त जौवन- 
व्यवहार चलाते हैं | वल्कि हिसाव लगाया जाय तो चौबीस घंटोंमें 
संस्कृत शब्दोंका व्यवहार पाँच अतिशतसे अधिक नहीं होता होगा। 
व्याकरणके बन्धनोंमें माषाकों वाॉवकर उसे परिष्कृत और संस्कृत 
बनानेमें हमें कोई आपत्ति नहीं हे । ओर इस तरह बह कुछ विशिष्ट 
वागविलासियोंकी ज्ञान ओर विनोदकी सामग्री सले ही हो जाय, पर 
इससे शबव्दोंकी सवसाधारण वाचकशक्तिरूप सम्पत्ति पर एकाधिकार 
नहीं किया जा सकता। संकेतके अनुसार संस्कृत भी अपने 
क्षेत्रमें वाचकशक्तिकी अधिकारिणी हो, ओर शेय भाषाएँ भी अपने 
अपने ज्षेत्रंमें संकेताधीन वाचकशक्तिक्की समान अधिकारिशी रहें? 
यही एक तर्कंसंगत और व्यवहारी मार्ग है । 

शब्दकी साधुताका नियामक है “अवितथ-सत्य अर्थका बोधक 
होना? न कि उसका संस्कृत होना । जिस प्रकार संस्कृत शब्द 
यदि अवितथ-सत्य अथका बोधक होनेसे साधु हो सकता हैं, तो उसी 
तरह प्राकृत ओर अपश्रेश भसापाएँ भी सत्याथका ्रतिपाइन करनेसे 
साधु वन सकतों हैं | 

जैन परम्परा जन्मगत जातिसेद और तन्मूलक विशेष अधि 
कारोंको स्वीकार नहों करती । इसीलिए बह वस्तुविचारके समय 
इन वर्गस्वार्थ ओर पक्षमोहके रंगीन चशमोंकों दृष्टि पर नहीं 
चढ़ने देती ओर इसीलिए अन्य क्षेत्रोंकी तरह भाषाके ज्षेत्रमें भी 
उसने अपनी निर्मल दृष्टिसे अनुभवमूलक सत्य पद्धतिको ही 
अपनाया हैं । 

शब्दोच्चारणके लिए जिह्बा, ताहु ओर कंठ आदिकी शक्ति और 


प्राकृतशब्दोंकी खाघुता ४०६ 


यूर्णता अपेक्षित होती हैं ओर सुननेके लिए श्रोत्र इन्द्रियका 
परिपूर्ण होना। ये दोनों इन्द्रियाँ ज्ञिस व्यक्तिके भी होंगी 
वह विना किसी जातिभेदके सभी शब्दोंका उच्चारण कर सकता 
हु ओर सुन सकता है ओर जिन्हें जिन-जिन शब्दाका संकेत गृहात 
हे उन्‍हें उन उन शब्दोंकों लनकर अर्थ बोध भी वरावर हाता है । 
सी ओर शद्र संस्कृत न पढे तथा द्विज् ही पढ़ें! इस भ्रकारके 
विधि-निषेध केवल वर्गस्वार्थ्षी भित्ति पर आधारित हैँ। वस्तु 
स्वरूपके विचारमें इनका कोई उपयोग नहीं हूँ, वल्कि ये वस्तुस्वरूप 
को विक्वत ही कर देते हैं । 

स तरह परोश्ष प्रमाणके स्मृति, प्रत्यभ्िज्ञान, तके, अनुमान 
ओर आगम ये पाँच भेद होते हैं। इनमें अविशद ज्ञान! यह 
सामान्य लक्षण समानरूपसे पाया जाता ह | अतः एक 
लक्षणसे लक्षित होनके कारण ये सव पराक्षप्रभाएम 
अन्तमू त हैं; मले ही इनकी अवान्तरसामग्री जुदा जुदा हो। 
रह जाती ह अम्ुक अन्थका प्रमाण सानन आर न साननका वात, 
सो उसका आधार अविसंबवाद ही हो सकता हं। जिन बचनों 
या जिनके बचनोंमें अविसंबाद पाया जाय वे अमाण होते हैं 
ओर विसंबादी वचन अग्रमाण | यह विवेक्र समग्रग्नन्थक्के सिन्‍न- 
भिन्‍न अंशोंके सम्बन्धर्में भी किया जा सकता है । इसमें सावधानी 
इतनी ही रखनी ह कि-अविसंवादिलकी जाँचसे हमें श्रम न हो | 
उसका अन्तिम निष्कर्ष केवल वर्तेमानकालीन सीमित साधनोंसे ही 
नहीं निकाला जाना चाहिये, किन्तु त्रेकालिक का्यकारणभाइकी सुनि- 
श्वित पद्धतिसे ही उसकी जाँच होनी चाहिये | इस खरी कसोटी पर 
जो वाक्य अपनी यथाथेता ओर सत्यार्थताकों सावित कर सकें वे 
प्रमाण सिद्ध हों ओर शेष अग्रमाण । यही वात आप्रके सम्बन्ध 
में हं। थो यत्रावदश्यकः स तत्र आतः अर्थात्‌ जो जिस अंशमें अवंचक- 


उपसतहार 
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अविसंवादी है वह उस अंशमें आप्त है। इस सामान्य सूत्रके 
अनुसार लोकव्यवहार ओर आगमिक परंपरा दोनोंमें आप्रका 
निर्णय किया जा सकता है ओर आगम प्रमाण की सीमा लोक 
ओर शास्त्र दोनों तक विस्तृत की जा सकती है। यही जैन 
परंपरान किया भी है । 

ज्ञानके कारण- 


ज्ञानके कारणोंका विचार करते समय जेनतार्किकों की यह 
दृष्टि रही हू कि ज्ञान की कारणसामग्रीमें ज्ञान की शक्तिको 
अर्थ और  पयोगमें लाने के लिए या उसे लब्धि अवस्थासे 
व्यापार करनेकी ओर ग्रवृत्त करनेमें जो अनिवार्य 
है _ साधकतम हों उन्हीं को शामिल करना चाहिये। 
के कारस नहा इसीलिए ज्ञानके व्यापारमें अन्तरंग कारण 
उसकी शक्ति अर्थात्‌ क्षयोपशमविशेषरूप योग्यता ही मानी गई है। 
इसके विन्ा ज्ञान की प्रकटता नहीं हो सकती, वह उपयोगरूप नहीं 
वन सकता | वाद्य कारण इन्द्रिय और मन हैं, जिनके होने पर ज्ञान 
की योग्यता पदार्थोके जानने का व्यापार करती हे। भिन्न भिन्न 
इन्द्रियोंके व्यापारसे ज्ञानकी शक्ति उन उन इन्द्रियोंके विषयों को 
जानती है। इन्द्रियव्यापारके समय मनके व्यापार का होना 
नितान्त आवश्यक हैँ । इसीलिए इन्द्रियप्रत्यक्षमें इन्द्रियोंकी 
मुख्यता होने पर भी सन को बलाधायक-बलदेने वाला स्वीकार 
किया गया है। मानस प्रत्यक्ष या मानसज्ञानमें केवल सनोव्यापार 
ही कार्य करता है। इन्द्रिय ओर मनका व्यापार होने पर जो भी 
पदार्थ सामने होगा उसका ज्ञान हो ही जायगा। इन्द्रिय और 
सनके व्यापार नियमसे ज्ञानकी शक्ति को उपयोगमें ला ही देते 
हैं, जबकि अथ और आलोक आदि कारणोंमें यह सामर्थ्य नहीं 
है कि वे ज्ञानकी शक्तिको उपयोगमें ला ही दें | पदाथ और प्रकाश 


आलोक ज्ञान 
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आदिके रहने पर भी सुषुप्र ओर मूच्छित आदि अवस्थाओंमें ज्ञान 
की शक्ति का बाह्य व्यापार नहीं होता । यांद इन्द्रिय ओर मनकी 
त्तरह अथ और आलोक आदि को भी ज्ञान का कारण स्वीकार 
कर लिया जाय तो सुपुप्त अवस्था ओर ध्यान का होना असम्भव 
हो जाता है; क्‍योंकि पदार्थ ओर प्रकाश का सान्निध्य जगतमें बना 
ही हुआ हे । विग्नहगति (एक शरीरका छोड़कर दूसरे शरीर को 
धारण करनेके लिए की जान वाली मरणोत्तर गति) में इन्द्रिय 
ओर मन की पूणता न होनेसे पदार्थ और प्रकाश आदिका 
सन्निधान होने परभी ज्ञान की उपयोग अवस्था नहीं होती। अतः 
ज्ञानका अन्चयय और व्यतिरेक यदि मिलता हे तो इन्द्रिय ओर 
मनके साथ ही, अर्थ ओर आलोकके साथ नहीं। जिस ग्रकार तेल वत्ती 
अग्नि आदि अपन कारणोंसे उत्न्न होनेवाला प्रकाश मिड़ी कुम्हार 
आदि अपने कारणों ते उत्तन्न हुए घड़को प्रकाशित करता है, उसी 
तरह कमशक्षयोपशस ओर इन्द्रियादि कारणोंसे उपयोग अवस्थामें 
आया हुआ ज्ञान अपने अपने कारणोंसे उत्पन्न होने वाले जगतके 
पदार्थों को जानता है। जेसे दीपक न तो घटसे उत्पन्न हुआ है और 
न घटके आकार ही है, फ़िर भी वह घटका प्रकाशक हैं; उसी 
तरह ज्ञान घटादि पदार्थों उत्पन्न न होकर और उनके आकार 
न होकर भी उन पदार्थोको जाननेवाला होता है । 

वोद्ध चित्त और चेत्तोंकी उत्पत्तिमें चार ग्रत्यय मानते' हैं- 
(१) समनन्तर ग्रत्यय (२) अधिपति ग्रत्यय (३) आलम्बन प्रत्यय 
आर (४) सहकारी प्रत्यय। गत्येक ज्ञानकी उत्पत्तिमें 
अनन्तर पूर्वज्ञान समनन्तर ग्रत्यय होता है, अर्थात्‌ 
3 पूव ज्ञानच्षण उच्ररज्ञानक्षणको उत्पन्न करता है। चक्तु 
सांत्त आदि आदि इन्द्रियाँ अधिपतिप्रत्यय होती हैं, क्योंकि 
१ “चत्वारः प्रलया हेतुश्रालम्बनमनन्तरम्‌ । 
तथैवाधिपतेयं च प्रत्ययों नास्ति पदञ्ममः ॥ 7-साध्यामककारिका १२ 


बौद्धों के चार 
प्रत्यय ओर तदु- 
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अनक कारणोंसे उत्पन्त होनेवाले ज्ञानकी मालिकी इन्द्रियाँ ही करती 
हैं यानी चाक्षुपज्ञान श्रावशज्ञान आदि व्यवहार इन्द्रियोंके स्वामित्व 
के कारण ही इन्द्रियोंसे होते है। जिस पदार्थक्रा ज्ञान होता है वह 
पदार्थ आलम्बन प्रत्यय होता है। अन्य प्रकाश आदि कारण 
सहकारी प्रत्यय कहे जाते हैं । 

. सात्रान्तिक वोद्धोंका यह सिद्धान्त' है कि-जो ज्ञानका कारण 
नहीं हांता वह ज्ञानका विषय नहीं हो सकता | 

नेयायिक आदि इन्द्रिय ओर पदाथेके सन्निक्से ज्ञानकी 

छत्पत्ति स्वीकार करते हैं। अतः इनके मतसे भी सन्निकर्षेके 
घटक रूपमें पदार्थ ज्ञानका कारण हो जाता है । 


वोद्धके मतमें सभी पदाथे क्षरिक हैं | जब उनसे पूछा गया 
कि ज्ञान पदार्थ ओर इन्द्रियोंसे उत्पन्न होकर भी केबल पदार्थको 
ही क्यों जानता है, इन्द्रियोंको क्‍यों नहीं जानता ९ तब उन्होंने 
अरथजन्यताके साथ ही साथ ज्ञानमें अर्थाकारताकों भी स्थान दिया 
यानी जो ज्ञान जिससे उत्पन्न होता हैँ ओर जिसके आकार 
होता है वह उसीको जानता हे। '्वितीयज्ञान प्रथमज्ञानसे उत्पन्न 
भी होता हें, उसके आकार भी रहता है अर्थात्‌ जो आकार 
प्रथमज्ञानसें हैँ वही आकार द्वितीयज्ञानमें मी होता है, फिर द्वितीय- 
ज्ञान प्रथमज्ञानकों क्‍यों नहीं जानता ९? इस प्ररनके समाधानके 
लिये उन्हें तदध्यवसाय भी मानना पड़ा अर्थात्‌ जो ज्ञान जिससे 
उत्पन्न हो, जिसके आकार हों ओर जिसका अध्यवसाय 
( अनुकूल विकल्पका उत्पन्न करना ) करे, वह उस पदार्थेंको 
जानता है। चूंकि नीलज्ञान नीलमिदम! ऐसे विकल्पको उत्पन्न 
करता है (ूर्वज्ञानसिदम” इस विकल्पको नहीं, अतः वह नीलको 


१ “ाकारणं विषयः ।? -उद्धत बोधिचर्या० प्र० शेध्८ | 
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ही जानता है, पूर्वज्ञानकों नहीं। इस तरह उन्होंन तढु॒त्पत्ति, 
ताहरूप्य और तदध्यवसायको ज्ञानका विपयनियासक स्वीकार 
किया हैं। 'प्रथमक्षणवर्ती पदाथे जब ज्ञानकों उत्पन्त करके नष्ट 
हो जाता है, तब बह ग्राह्म केले हो सकता है ? इस प्रश्नका 
'समाप्तान तदाकारतासे किया गया है अथानत्‌ पदाथ अगले क्षणमें 
भले ही नष्ट हो ज्ञाय परन्तु वह अपना आकार ज्ञानमें दे जाता हैं 
इसीलिए ज्ञान उस अर्थकों जानता हें । 
जन दार्शनिक सर्वप्रथम अकलंकदेवन उक्त विचारोंकी 
आलोचना करते हुए ज्ञानके प्रति मन ओर इन्द्रियकी कारणताका 
सिद्धान्त स्थिर क्रिया है, जो कि परम्परागत 
जेनमान्यता' का दिग्दर्शन सात्र है। वे अर्थ ओर 
आलजोककी कारणताका अपनी अन्तरज्ञ सृक्ष्म 
हृष्टिसे निरास करते हैं कि-ज्ञा्न अर्थका कार्य नहीं हो सकता 
क्योंकि ज्ञान तो मात्र इतना ही जानता है कि यह अमुक अर्थ है |? 
वह यह नहीं जानता कि "में इस अथंपे उत्पन्न हुआ हूँ |? यदि ज्ञान 
स्वयं यह जानता होता तो विवादकी गुब्जाइश ही नहीं थी। इन्द्रियादि 
से उत्पन्न हुआ ज्ञान अर्थके परिच्छेदर्सें व्यापार करता है ओर अपने 
उत्पादक इन्द्रियादि कारणोंकी सूचना भी करता है| ज्ञानका अर्थके 
साथ जब निश्चित अन्बय और व्यतिरेक नहीं हैं, तव उसके साथ 


अर्थ कारण 


नहीं | 
हटा 








१ “मिन्‍्नकालं कर्थ ग्राह्ममिति चेद ग्राह्मतां विदुः | 
हेत॒ुत्वमेव युक्तिश जशानाकारापंणक्षमम्‌ ।।!-प्रमाणवा० २२४७ 


२ ध्ततः तुमादितर-इन्द्रिदमनली कारण विज्ञनस्थ अर्था विषयः ॥? 


-लघी० स्व० को० ४४ 
३ “तदिन्द्रियानिन्द्रियनिमिच्तम्‌ ।7?? -त9 सू० १॥१४ 
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ज्ञानका कार्यकारण भाव स्थिर नहीं किया जा सकता | संशय और 
विपयेयज्ञान अपने विषयभूत पदाथाके अभावसें भी इन्द्रियदोष 
आदिसे उत्पन्न होते हैं । पदार्थोके बने रहने पर भी इन्द्रिय 
ओर मनका व्यापार न होनेपर सुषुप्त मूच्छित आदि अवस्थाओंमें 
ज्ञान नहीं होता । यदि मिथ्याज्ञानमें इन्द्रियोंकी दुष्टता हेतु ,हैं तो 
सम्यज्ञानमें इन्द्रियोंकी निर्दाषताको ही कारण होना चाहिये | 

अन्य कारणोंसे उत्पन्न बुद्धिके द्वारा सन्चिकषंका निश्चय होता 
हैं। सन्निक्में प्रविष्ट अथके साथ ज्ञानका कार्यकारणभाव तब 
निरिचत हो सकेगा जब सन्निकषे, आत्मा, सन ओर इन्द्रिय आदि 
किसी एकलज्ञानके विषय हों । परन्तु आत्मा, मन ओर इन्द्रियाँ तो 
अतीन्द्रिय हैं। अतः पदार्थके साथ होनेवाला इनका सन्निकर्ष भी 
स्वभावतः अतीन्द्रिय ही होगा । ओर इस तरह जब वह विद्यमान 
रहते हुए भी अप्रत्यक्ष है, तब उसकी ज्ञानकी उत्त्पत्तिमें कारणता 
कैसे मानी जाय ९ 

ज्ञान अथंकों तो जानता हैं पर अथमें रहनेबाली ज्ञान- 
कारणताको नहीं जानता। जब ज्ञान अतीत ओर अनागत पदार्थों 
को जो कि ज्ञानकालमें अविद्यमान हैं, जानता है तब अथंकी ज्ञान 
के प्रति कारणता अपने आप निस्सार सिद्ध हो जाती है। 
कामलादिरोगवालेको सफेद शंखमें अविद्यमान पीलेपनका ज्ञान 
होता है ओर मरणोनन्‍्मुख व्यक्तिको पदार्थके रहने पर भी उसका 
ज्ञान नहीं होता या विपरीत ज्ञान होता हे । 

च्णिक पदार्थ तो ज्ञानके प्रति कारण भी नहीं हो सकते, 
क्योंकि जब वह क्षणिक होनेसे कार्यकाल तक नहीं पहुँचता तब 
उसे कारण केसे कहा जाय ? अथके होने पर भी उसके कालमें 
ज्ञान उत्पन्न नहीं होता तथा अथके अभावमें हो ज्ञान उत्पन्न होता 
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ज्ञनके कारणोॉकी मीमांसा ४ श्प्‌ 


है तब ज्ञान अर्थका कार्य केसे माना जा सकता हे? कार्य और 
कारण समानकाल में तो नहीं रह सकते । 

ज्ञान अमृत्ते है, अतः बह मूत्ते अथके प्रतिबिम्बको सी धारण 
नहीं कर सकता। मूत्ते दपण आदिसें ही मूत्ते मुख आदिका प्रति 
बिम्ब झाता है, अमृत्तेमें मूत्तेका नहीं 


यदि पदाथंसे उत्पन्न होनेके कारण ज्ञानमें विषयप्रतिनियम 
हो; तो घटज्ञानकों घटकी तरह कारणुभूत इन्द्रिय आदिको भी 
विषय करना चाहिए। तदकारतास विषयग्रतिनियम मानने पर 
एक घटका ज्ञान होनेसे उस आकारवाले यावत्‌ धटोंका परिज्ञान 
हो जाना चाहिए । यदि तठदुत्पत्ति और तदाकारता मिलकर 
निमामक हें, तो द्वितीय घटज्ञानकों प्रथम घटज्ञानका नियामक होना 
चाहिये. क्‍योंकि प्रथम घटज्ञानसे वह उत्पन्न हुआ है ओर जेसा 
प्रथम घटज्ञानका आकार है वेसा ही आकार उसमें होता है । तद- 
ध्यवसायसे भी वस्तु का प्रतिनियम नहीं होता, क्‍योंकि शुक्ल शंख 
में होनेवाले पीताकार ज्ञानसे उत्पन्न द्वितीय ज्ञानमें अनुकूल अध्य- 
बसाय तो देखा जाता हे पर नियामकता नहीं हे । 

अतः अपने अपने कारणोंसे उत्पन्न ज्ञान ओर अर्थमें दीपक 
ओर घटके प्रंकाइय-प्रकाशक्भाव की तरह ज्ञेय-ज्ञायकभाव 
' मानना ही उचित है। जेसे देवदत ओर काठ अपने अपने 
कारणोंसे उत्पन्न होकर भी छेदन क्रियाके कत्ती ओर कर्म बन जाते 
हैं उसी तरह अपने अपने कारणोंसे उत्पन्न ज्ञेय और ज्ञानमें भो 
ज्ञाप्य-ज्ञापक भाव हो जाता ह*। जिस प्रकार खदानसे निकली हुई 





१ लघी० स्व० श्लो० श८ 
२ “खहेंतुजनितो5्प्यथ: परिच्छेद्रः स्वतो यथा | 
तथा शान ख्हेतूत्थं परिच्छेदात्मक स्वतः ॥?”-लघी ० स्व० श्लोी ०१६ 


४१६ जैनदशन 


मलिन मणि अनेक शाण आदि कारणोंसे न्‍्यूनाधिक रूपमें निमंल 
ओर स्वच्छ होती है उसी तरह कर्मयुक्त मलिन आत्माका ज्ञानभी 
अपनी वशुद्धिके अलुसार तरतम रूपसे प्रकाशमान होता है और 
अपनी क्षयोपशमरूप योग्यताके अनुसार पदार्थोंको जानता हे । 
अतः अर्थकों ज्ञानमें साधकतम कारण नहीं माना जा सकता। पदार्थे 
तो जगतमें विद्यमान हैं दी, जो सामने आयगा उसे मात्र इन्द्रिय 
ओर मनके व्यापारसे उत्पन्न होने वाला ज्ञान जानेगा ही । 
आधुनिक विज्ञान मस्तिष्कमें प्रत्येक विचार की ग्रतिनिधिभूत 
जिन सीधी टेढ़ी रेखाओंका अस्तित्व स्वीकार करते हैं, वे रेखाएँ 
पदार्थाकारताका गतिनिधित्व नहीं करतीं, किन्तु वे परिपकंव अनुभवके 
संस्कारों की प्रतिनिधि हैं। यही कारण है कि यथाकाल उन 
संस्कारोंके उद्वोध होने पर स्मृति आदि उत्पन्न होते हैं। अतः 
अन्तरंग और साधकतम दृष्टिसे इन्द्रिय ओर मन ही ज्ञानके 
कारणोंमें गिनाये जानेके योग्य हैं, अर्थादि नहीं । क्‍ 
इसी तरह 'आलोक ज्ञान का विषय तो होता है, कारण नहीं । 
जो जिस ज्ञान का विषय होता है वह उसी ज्ञानका कारण नहीं होता, 
जैसे कि अन्चकार। आलोकका ज्ञानके साथ अन्बय 
ओर व्यतिरेक भी नहीं हैं। आलोकके अभावमें अन्ध- 
. कारका ज्ञान होता है। रात्रिंचर उल्लू आदि को आलोक 
वारण नही केअस्ावमें ही ज्ञान होता है,सद्भावमें नहीं। रात्रिमें अन्ध- 
कार तो दिखता है, पर उससे आदत अन्य पदाथ नहीं। अन्धकारको 
ज्ञान का आवरण भी नहीं मान सकते; क्योंकि वह ज्ञानका विषय 
होता है | ज्ञानका आवरण तो ज्ञानावरण कर्म ही हो सकता है। 
इसीके क्षयोपंशम की तरतसतासे ज्ञानके विकासमें तारतम्य होता 


आलोक भी 
ज्ञानका 
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है । यह एक साधारण नियम है कि जो जिस ज्ञानका विषय होता 
है वह उस ज्ञानका कारण नहीं होता जेसे कि अन्धकार। अतः 
आलोकके साथ ज्ञानका अन्वय और व्यतिरेक न होनेसे आलोक 
भी ज्ञान का कारण नहीं हो सकता | 


, विधयकी दृष्टिसे ज्ञानोंका विभाजन ओर नामकरण भी नहीं किया 
जाता। ज्ञानका विभाजन ओर नामकरण तो इन्द्रिय ओर मन रूप 
कारणोंसे उत्पन्न होनेकी बजहसे चाक्षुय॒ रासन, स्पाशंन, प्राणज, 
श्रोत्रन ओर मनोजन्य-मानसके रूपमें मानना ही उचित ओर 
. युक्तिसंगत है। पदार्थोकों दृष्टिसे ज्ञानकका विभाजन ओर नामकरण न 
संभव हे ओर न शक्‍्य ही । इसलिए भी अर्थ आदिको ज्ञानमें कारण 

मानना उचित नहीं जचता । 


अमाणका फल- 


जेन दशेनमें जब प्रमाके साधकतमरूपमें ज्ञानकों ही प्रमाण 
साना है तब यह स्वभावतः फलित होता है कि उस ज्ञानसे होने 
वाला परिणमन ही फलका स्थान पावे | ज्ञान दो कार्य करता है- 
अज्ञानकी निवृत्ति ओर स्व-परका व्यवसाय । ज्ञानका आध्यात्मिक 
फल मोक्षकी प्राप्ति है, जो तार्किक क्षेत्रमें विवक्षित नहीं है । वह 
तो अध्यात्मज्ञानका ही परम्परा फल है। ग्रमाणसे साक्षात्‌ अज्ञान 
की निवृत्ति होती है। जेसे प्रकाश अन्धकारकों हटाकर पदार्थोको 
प्रकाशित करता है, बेसे ही ज्ञान अज्ञानकों हटाकर पदार्थों 
का बोध कराता है। अज्ञानकी निवृत्ति ओर पदार्थोका ज्ञान ये 
दो प्रथक चीजें नहीं हैं ओर न इनमें काल-भेद ही है, ये तो एक 
ही सिक्‍केके दो पहल हैं । पदार्थवोधघके बाद होनेवाला हान-हेय 
का त्याग, उपादान और उपेक्षाबुद्धि प्रमाणके परम्परा फल हैं। 
मति आदि ज्ञानोंमें हान, उपादान ओर उपेक्षा तीनों बुद्धियाँ फल 
र्७छ 


७१८; ... ज्लेनद्शन 


होतीं हैं, पर केवलज्ञानका फल केवल उपेज्ञाबुद्धि ही है। राग 
और द्वेषमें चिक्ताका प्रशिधान नहीं होन, उपेक्षा कहलाती हे। 
चूँ कि केवलज्ञानी बीतरागी हैं, अतः उनके रागद्वेषमूलक दान 
आर उपादान बुद्धि नहीं हो सकती । 
जैन परस्परामें ज्ञान आत्माका अभिन्न शुरु है इसी 
ज्ञानकी पूर्व अवस्था प्रमाण कहलाती है ओर उत्तर अवस्था फल। 
जो ज्ञानधारा अनेक ज्ञान छणोंमें व्याप्त रहती हे, उस ज्ञानधारा 
का पूर्वक्षण साधकतम होनेसे प्रमाण होता है ओर उत्तरक्षण साध्य 
होनेसे फल। “अवग्नह, इंहा अवाय, धारणा ओर हानादिवुद्धि' 
इस धारामें अवग्रह केवल प्रमाण ही है ओर हानादिबुद्धि केवल 
फलही, परन्तु इंहासे धारणा पयन्त ज्ञान पूर्वकी अपेक्ता फल होकर 
भी अपने उत्तरकार्यकी अपेक्षा प्रमाण भी हो जाते हैं।' एक ही 
आत्माका ज्ञान व्यापार जब ज्ञेयोन्मुख होता है तब वह प्रमाण 
कहा जाता है ओर जब उसके द्वारा अज्ञाननिवृत्ति या अर्थप्रकाश 
होता है तब वह फल कहलाता है ।. 
ैयायिक, वैशेषिक, मीमांसक और सांख्य आदि इन्द्रियको 
प्रमाण मानकर इन्द्रियव्यापार, सन्निकषे, आलोचनाज्ञान, विशेषण 
ज्ञान विशेष्यज्ञान, विशिष्टज्ञान, हान, उपादान्‌ आदि बुद्धि तककी 
धारामें इन्द्रियको प्रमाण ही मानते हैं. और हानोपादान आदि 
बुद्धिको फल ही। बीचके इन्द्रिय व्यापार ओर सन्निकर्ष आदिको पूर्व 





१ “उपेन्षा फलमाद्स्य शेषस्यादानहानधीः । 

.. पूर्वा वाउज्ञाननाशःसर्वस्थास्य स्वगोचरे ॥”-आतमी ० श्लों० १०२ 
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पूबकी अपेक्षा फल और छउत्तर उत्तरकी अपेक्षा प्रमाण स्वीकार 
करते हैं। प्रश्न इतना ही है कि जब ग्रमाणका कार्य अज्ञानकी 
निव्ृत्ति करना है तव उस कार्यके लिए इन्द्रिय, इन्द्रिय व्यापार 
ओर सन्निकष, जो कि अचेतन हें, कैसे उपयुक्त हो सकते हैं । 
चेतन प्रम[में साधथकतम तो ज्ञान ही हो सकता है, अज्ञान नहीं । 
अतः निर्विकल्पक ज्ञानसे ही प्रमाण व्यवहार प्रारम्भ होना चाहिये 
न कि इन्द्रिय से । अन्धकारनिवृत्तिके लिए अन्धकारविरोधी 
प्रकाश ही ढू डा जाता है न कि तदविरोधी घट पट आदि पदाथ। 
इन्हीं परम्पराओंकी उपनिषदोंमें यद्यपि तत्त्वज्ञानगर चरम फल 
निःश्रेयस भी बताया गया है, परन्तु तफ्युगमें उसकी प्रमुखता 
नहीं रही ॥ द 
बोद्ध' परम्पराकी सोत्रान्तिक शाखामें बाह्य अर्थका अस्तित्व 
स्वीकार किया गया है, इसलिए वे ज्ञानगत अर्थाकारता या सारूप्यको 
प्रमाण मानते हैं और विषयके अधिगमको प्रमाणका फल । ये 
सारूप्य ओर अधिगम दोनों ज्ञानके ही धर्म हैं। एक ही ज्ञान 
जिस जकझ्षणमें व्यवस्थापनहेतु होनेसे प्रमाण कहलाता हे बही 
उसी क्षणमें व्यवस्थाप्य होनेसे फल नाम पा जाता है। यद्यपि ज्ञान 
तिरंश है, अतः उसमें उक्त दो अंश प्रथक्‌ नहीं होते, फिर भी अन्य- 
द्यावृत्तिकी अपेक्षा (असारूप्यव्यावृत्तिसे सारूप्य, ओर अनधिगम- 
व्यावृक्तिस अधिगम ) दो व्यवहार हो जाते हैं। विज्ञानवादी 
बोद्धोंके मतमें बाह्य अर्थथा अस्तित्व न होनेसे ज्ञानगत योग्यता 
ही प्रमाण मानी जाती हे ओर स्वसंवेदन फल। एक ही ज्ञानकी 
खव्यापार ग्रतीति होनेसे उसीमें प्रमाण और फल ये दो प्रथक 
व्यवहार व्यवस्थाप्य-व्यवस्थापकका भेद मानकर कर लिये जाते हैं । 


“१ “विषयाधिगतिश्चात्र प्रमाणफलमिष्यते । 
. स्ववित्तिवां प्रमाणुं तु सारूप्यं योग्यतापि वा॥?-ततक््वसं० का० १३४४ 
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वस्तुतः ज्ञान तो निरंश है, उसमें उक्त भेद हैं ही नहीं । 
जैन परम्परामें चूँकि एक ही आत्मा प्रमाण ओर फल दोनों रूपसे 
परिणति करता है, अतः प्रमाण और फल अभिन्न माने गये हैं, तथा 
काये और कारण रूपसे क्षणभेद और पर्यायभेद 
_. होनेके कारण वे भिन्न हैं। बोद्धपरंपरामें आत्माका 
फलका भेदाभद अस्तित्व न होनेसे एक ही ज्ञान क्षणमें व्यावृत्ति- 
भेदसे भेदव्यवहार होने पर भी वस्तुतः प्रमाण ओर फलमें अभेद 
ही माना जा सकता है। नेयायिक आदि इन्द्रिय और सन्निक्षेको 
प्रमाण माननेके कारण फलभूत ज्ञानको प्रमाणसे भिन्न ही मानते 
हैं। इस भेदाभेदविषयक चर्चामें जेन परंपराने अनेकान्तदृष्टिका 
ही उपयोग किया है और द्रव्य तथा पर्याय दोनोंको सामने रखकर 
प्रसाणफलभाव घटाया है। आचाय समनन्‍्तभद्र ओर सिद्धसेन 
ने अज्ञाननिवृत्ति, हान, उपादान ओर ८पेक्षाबुद्धिको ही प्रमाणका 
फूल बताया है और अकलंकदेव ने पूर्व पूर्व ज्ञानोंको प्रमाण 
ओर उत्तर उत्तर ज्ञानोंको फल कहकर एक ही ज्ञानमें अपेक्षाभेदसे 
प्रसाणरूपता और फलरूपताका भी समर्थन किया है । 
बौद्धोंके मतमें प्रमाण-फलव्यवहार, व्यवस्थाप्य-व्यवस्थापकः 
इृष्टिसे है जबकि नेयायिक आदिके मतमें यह व्यवहार कार्यकारण- 
भाव-निमित्तक है और जेन परंपरामें इस व्यवहारका आधार परि- 
णामपरिणामीभाव है। पूर्वेज्ञान स्वयं उत्तरज्ञान रूपसे परिणत 
होकर फल बन जाता है। एक आत्मद्रव्यकी ही ज्ञान पयायोंमें 
यह प्रमाणफलभावकी व्यवस्था अपेक्ञामेदसे सम्भव होती हे । 
यदि प्रमाण और फलका सर्वेथा अभेद माना जाता है तो 
उनमें एक व्यवस्थाप्य और दूसरा व्यवस्थापक, एक प्रमाण ओर 
दूसरा फल यह भेदव्यवह्दार नहीं हो सकता। सर्वथा भेद मानने पर 
आत्मान्तरके प्रमाणके साथ आत्मान्तरके फलमें जेसे प्रमाणफल- 


प्रमाण ओर 
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उयवहार नहीं होता उसी तरह एक ही आत्माके प्रमाण ओर फलमें 
भी प्रमाण-फल व्यवहार नहीं हो सकेगा। अचेतन इन्द्रियादिके 
साथ चेतन ज्ञानमें प्रमाण-फल व्यवहार तो अतीतिविरुद्ध है। 
जिसे' प्रमाण उत्पन्न होता है, उसोका अज्ञान हटता है, वही 
अहितको छोड़ता है, हित का उपादान करता है और उपेक्षा करता 
है। इस तरह एक अनुस्यूत आत्माकी दृष्टिसे ही. प्रमाण और 
'फलमें कथख्वित्‌ अभेद कहा जा सकता है। आत्मा प्रमाता हे 
उसका अथंपरिच्छित्तिमें साधकतम रूपसे व्याप्रियमाण स्वरूप 
प्रमाण है, तथा व्यापार प्रमिति है। इस प्रकार पर्यायकी दृष्टिसे 
उनमें भेद हे । 

अमाणाभास- 

ऊपर जिन प्रमाणोंकी चर्चाकी गई है, उनके लक्षण जिनमें न 
पाये जाँय पर जो उनकी तरह प्रतिभासित हों वे सब प्रमाणाभास हैं । 
यद्यपि उक्त विवेचनसे पता लग जाता है कि कोन कौन प्रमाणामास 
हैं, फिर भी इस प्रकरणमें उनका स्पष्ट और सयुक्तिक विवेचन 
करना अपेक्षित हे । 
अस्वसंबेदी ज्ञान, निविकल्पक दर्शन, संशय, विपयेय और अन- 

ध्यवसाय आदि प्रमाणाभास हैं; क्‍योंकि इनके द्वारा प्रवक्तिके विषय 
का यथाथ उपदर्शन नहीं होता। जो अस्वसंवेदी ज्ञान अपने स्वरूप 
को ही नहीं जानता वह पुरुषान्तरके ज्ञानकी तरह हमें अर्थबोध कैसे 
करा सकता है? निर्विकल्पक दशन संड्यवहारानुपयोगी होनेके कारण 


8 


. १ ““यः प्रमिमीते सु एव निवृताज्ञानो जहात्यादच उपेक्षते चेति प्रतीतेः। 
-परीक्षामुख ५।३ 
२ “अस्वसंविदितग्रहीतार्थद्शनसंशयादय+ प्रमाणाभासा: ॥७ 
द -परीक्षामुख ६२ 
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प्रमाणकी कन्षामें शामिल नहीं किया ज्ञाता | वस्तुतः जब ज्ञानको 
प्रमाण माना है तब प्रमाण ओर ग्रमाणाभासकी चिन्ता भी ज्ञानके 
त्षेत्रमें ही की जानी चाहिये। बोद्ध मतमें शब्दयो जनाके पहलेवाले ज्ञान 
को या शब्दर्ससगंकी योग्यता न रखनेवाले जिस ज्ञानको निर्विकल्पक 
दर्शन शब्दसे कहा हे, उस संव्यवहारनुपयोगी दशनको ही प्रमाणाभास 
कहना यहाँ इष्ट है, क्योंकि संव्यवहारके लिए ही अथक्रिया्थी व्यक्ति 
प्रमाणकी चिन्ता करते हैं | धवलादि सिद्धान्त अन्थोंमें जिस निरा- 
कारद्शेनरूप आत्मद्शनका विवेचन है, वह ज्ञानसे भिन्न, आत्माका 
एक प्रथक गुण है। अतः उसे प्रमाशाभास न कहकर प्रमाण ओर 
अग्रमाणके विचारसे बहिभू त ही रखना उचित्त है। .. 
अविसंवादी और सम्यगज्ञानकों प्रमाण कहा है । यद्यप्रि 
आचाये माणिक्यनन्दीने प्रमाणके लक्षणमें अपूर्चोर्थभाही विशेषण 
दिया है और ग्रहीतग्राही ज्ञानकों प्रमाणाभास भी घोषित किया है 
पर उनके इस विचारसे विद्यानन्द आदि आचाय सहमत नहीं 
हैं। अकलंकदेव भी कहीं प्रमाणके वर्णनमें अनधिगताशथग्राही 
पद दे गये हैं, पर उन्होंने इसे प्रमाणताका प्रयोजक नहीं माना । 
प्रमाणताके प्रयोजकके रूपसें तो उन्होंने अविसंवादका ही वणणुन 
किया है । अतः ग्रह्दतग्राहित्व इतना बड़ा दोष नहीं कहा जा 
सकता जिसके कारण वेसे ज्ञानकों प्रमाणाभास कोटिमें डाला 
जाय | द 
. जब वस्तुके सामान्यधर्मका दीन होता है ओर विशेष धर्म 
नहीं दिखाई देते, किन्तु दो परस्पर विरोधी विशेषोंका स्मरण 
हो जाता हैं तब ज्ञान उन दो विशेष कोटियोंमें दोलित होने लगता 
है। यह संशय ज्ञान अनिर्णायात्मक होनेसे प्रमाणाभास है। 
विपयेय ज्ञानमें विपरीत एक कोंटिका निश्चय होता है ओर 
अनध्यवसाय ज्ञानमें किसी भी एक कोटिका निश्चय नहीं हो पाता, 
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इसलिए ये विसंबादी होनेके कारण प्रमाणाभास हैं । 

ध्वक्षु और रसका संयुक्तसमवायसम्बन्ध होने पर भी चछुसे 
रसज्ञान नहीं होता और रूपके साथ चछ्कुका सन्निकर्ष न होने पर 
भी रूपज्ञान होता है। अतः सन्निकर्षको प्रमाके प्रति 
साधकतम नहीं कहा जा सकता। फिर सन्निकर्ष 
अमाणाभास अच्चेतन हे इसलिए भी चेतन प्रमाक्रा वह साधकतम 
नहीं बन सकता। अतः सन्निकषे, कारक साकल्य आदि प्रमाणाभास 
हैं । कारक साकत्यमें चेतन और अचेतन सभी प्रकारकी सामग्रीका 
समावेश किया जाता है। ये प्रमिति क्रियाके प्रति ज्ञानसे व्यवहित 
होकर यानी ज्ञानके द्वारा ही किसी तरह अपनी कारणता कायम 
रख सकते हैं, साज्षात्‌ नहीं; अतः ये सब प्रमाणाभास हैं। सन्निकर्ष 
आदि चूँ कि अज्ञान रूप हैं, अतः वे मुख्यरूपसे प्रमाण नहीं हो 
सकते । रह जाती है उपचारसे प्रमाण कहनेकी बात, सो साधक- 
तमत्वके विचारमें उसका कोई मूल्य नहीं हे। ज्ञान होकर भी जो 
संव्यवहारोपयोगी नहीं है या अकिश्ित्कर हैं वे सव प्रमाणाभास 
कोटिमें शामिल हैं । 

सविशद ज्ञानको प्रत्यक्ष कहना ग्रत्यक्षाभास हे, जेसे कि 
प्रज्ञाकर गुप्त अकस्मात्‌ घुआँकों देखकर होने वाले वहिविज्ञानको 
प्त्यक्ञामास वक्ष कहते हैं । भले दी यहाँ पहलेसे व्याप्ति गृहीत न 

हो और तात्कालिक प्रतिभा आदिसे वहिका प्रतिभास 

हो गया हो किन्तु वह प्रतिभास धूम दशनकी तरह विशद्‌ तो नहों 
है । अतः उस अविशद ज्ञानको प्रत्यक्ष कोटिमें शामिल्र नहीं किया 
जा सकता । वह प्रत्यक्षाभास ही है। 


सन्निकर्षादि 





१ परीक्षामुख द« 
२ परीक्षामुख ६।६ 
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'विशद ज्ञानकों भी परोक्ष कहना परोक्षाभांस हे जैसे-मीमांसऋ 
करण ज्ञानकों अपने स्वरूपमें विशद होते हुए भी परोक्ष मानता है। 
परयेज्ञाभास है हा जा चुका हे कि अग्रत्यक्षज्ञानके द्वारा पुरुषान्तरके 

ज्ञानकी तरह अथोंपलब्धि नहीं की जा सकती। अत्त$ 
ज्ञान मात्रकों चाहे वह सम्यरज्ञान हो या मिथ्याज्ञान, स्वसंवेदी 
मानना ही चाहिए । जो भी ज्ञान उत्पन्न होता हे, वह स्वग्रकाश 
करता हुआ ही उत्पन्न होता है । ऐसा नहीं हे कि घटादि की तरह 
ज्ञान अज्ञात रहकेर ही उत्पन्न हो जाय। अतः मीमांसकका उसे 
परोक्ष कहना परोक्षाभास है । 
सांव्यवहारिक  बादलोंमें गंधवे नगरका ज्ञान ओर दुःखमें सुखका 
प्रत्यज्ञामास ज्ञान सांव्यवहारिक प्रत्याक्षाभास है । 

इसी तरह अवधिज्ञानमें मिथ्यात्वके सम्पर्कंसे विभंगावधिपना 
आता है। वह मुख्यप्रत्यक्षाभास कहा जायगा। मनःप्यय और 
केवलज्ञान सम्यग्दृष्टिके ही होते हैं, अतः उनमें विपर्यासकी किसी 
भी तरह सम्भावना नहीं हे । 
अततमें ततका, या ततूमें अततका स्मरण करना 
'स्मरणाभास है । जेसे जिनदत्तमें “बह देवदत्तः ऐसा 
स्मरण स्मरणाभास हे । 

सहठा पदा्थमें यह वही है? ऐसा ज्ञान तथा उसी पदार्थमें 
'यह उस जेसा है? इस ग्रकारका ज्ञान प्रत्यभिज्ञानाभास है । जेपे- 
सहजात देवदत्त ओर जिनदत्तमें श्रमवश हानेवाला 
विपरीत ग्रेत्यभिज्ञान, या द्रव्यदृष्टिसे एक ही पदार्थमें 

बोद्धको होने वाला साहश्य प्रत्यभिज्नान ओर पर्यायदष्टिसे सहृश 


स्मरणाभास 


प्रत्यभिज्ञानाभास 


१ परीक्षासुख ६।७ २ परीक्षासुख धा८ 
३ परीक्षामुख ६|६ 
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'पदार्थमें नेयायिकादिकों होनेवाला एकत्वज्ञान। ये सब प्रत्यमि- 
ज्ञानामास हैं । 


जिनमें अविनाभाव सम्बन्ध नहीं है, उनमें व्याप्तिज्ञान करन 
तकामास' है। जेसे-जितने सेत्रके पत्र होंगे वे सब श्याम होंगे 
तर्कामास आदि । यहाँ मेत्रतनयत्व ओर श्यामत्वमें न तो 
सहभावनियम हे ओर न क्रमभावनियम, क्योंकि 
इयासताका कारण उस प्रकारके नामकर्मका उदय ओर गश्भावस्थामें 
माताके द्वारा शाक आदिका प्रचुर परिमाणमें खाया जाना हे ! 


पक्ताभास आदिसे उत्पन्न होनेवाले अनुमान अलनुमानामास' 
हैं। अनिष्ट, सिद्ध ओर बाधित पक्ष पक्ताभास है। मीमांसकका 
शब्द अनित्य है! यह कहना अनिष्ट पक्षाभास हे । 
कभी कभी अ्रमवश या घबड़ाकर अनिष्ट सी पक्ष कर 
लिया जाता हे। शब्द श्रवण इन्द्रियका विषय है! यह सिद्ध 
पक्चाभास हे । शब्दके कानसे सुनाई देनेमें किसीको भी विवाद 
नहीं है, अतः उसे पक्ष बनाना निरथंक हे। प्रत्यक्ष, अनुमान, 
आगम, लोक ओर स्ववचनसे बाधित साध्यवाला पक्ष बाधित 
पक्षाभास हे । जेसे-अम्नि ठंडी है क्‍योंकि वह द्रव्य है, जलकी तरह ।? 
यहाँ अग्निका ठंडा होना अत्यक्षसे बाधित है । “शब्द अपरिणामी है 
क्योंकि वह क्ृतक है, घटकी तरह |” यहाँ शब्द अपरिणामी है? यह 
पक्ष शब्द परिणामी है क्योंकि वह अथक्रियाकारी है ओर कृत्क 
है घटकी तरह” इस अनुमानसे बाधित है । 'परलोकमें धर्म दुःख- 
कक गं 4 कि," ९ ॥ १4 ९ 
दायक है, क्योंकि वह पुरुषाश्रित हे, जेसे कि अधरम |? यहाँ घर्मंको 
दु/खदायक बताना आगमसे बाधित है। “मनुष्यकी खोपड़ी पवित्र 
हे; क्योंकि वह प्राणीका अंग है जेसे-कि शंख और शुक्तिः यहाँ 


यनज्षञाभास 
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मनुष्यकी खोपड़ीकी पविन्नता लोकबाधित है। लोकमें गोके: 
शरीरसे उत्पन्न होने पर भी दूध पवित्र माना जाता है और गोमांसः 
अपवित्र | इसी तरह अनेक प्रकारके लौकिक पवित्रापवित्र व्यवहार 
चलते हैं । “मेरी माता बन्ध्या है; क्‍योंकि उसे पुरुषसंयोग होने 
पर भी गर्भ नहीं रहता जेसे कि प्रसिद्ध बन्ध्या |? यहाँ सेरी माताक 
बन्ध्यापन स्ववचनबाधित हे। यदि बन्ध्या हे; तो तेरी माता 
कैसे हुई ९ ये सब प्षाभास हैं । 


जो हेतुके लक्षणसे रहित हैं, पर हेतुके समान मालूम होते हैं 
वे हेत्वाभास हैं । बस्तुतः इन्हें साधनके दोष होनेसे साधनाभास 
हत्वाभास यों चाहिये क्योंकि निदुष्ट साधनमें इन दोषोंकी 
.. सम्भावना नहीं होती। साधन और हेतुमें वाच्य- 
वाचकका भेद है। साधनके बचनको हेतु कहते हैं, अतः उपचारसे 
साधनके दोषोंको हेतुका दोष मानकर हेत्वाभास संज्ञा दे दी गइ हे। 
नैयायिक हेतुके पाँच रूप मानते हैं, अतः वे एक एक रूपके 
अभावमें असिद्ध, विरुद्ध, अनेकान्तिक, कालात्ययापदिष्ट और 
प्रकरणसम ये पाँच हेत्वाभास स्वीकार करते हैं । बोद्ध' ने हेतुकों 
त्रिरूप साना है, अतः उनके मतसे पक्षधमंत्वके अभावमें अखिद्ध 
सपक्षसत्त्वके अभावमें विरुद्ध ओर विपक्षासत्त्वके अभावमें अने- 
कान्तिक इस तरह तीन हेत्वाभास होते हैं । कणाद-सूत्र (३।१९५). 
में असिद्ध, विरुद्ध ओर सन्दिग्ध इन तीन हेत्वाभासोंका निर्देश होने 
पर भी भाष्यमें अनध्यवसित नामके चोथे हेत्वाभासका भी कंथन है । 


जन दाशनिकोंमें आचार्य सिद्धसेनने (न्‍्यायावतार इलो० २३) 
असिद्ध, विरुद्ठ ओर अनेकान्तिक इन तीन हेत्वामासोंको गिनाया 
है। अकलंकदेव ने अन्यथानुपपन्नत्वको ही जब हेतुका एक मात्र 
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नियामक रूप माना है तब स्वभावतः इनके मतसे अन्यथानु- 
पपन्नत्वके अभावमें एक ही हेत्वाभास हो सकता है । वे स्वयं लिखते 
'हें कि-वस्तुतः एक ही असिद्ध हेल्वाभास हे । “अन्यथानुपपत्तिः 
का अभाव चूंकि कई प्रकारसे होता है, अतः विरुद्ध, असिद्ध, 
सन्द्रिग्ध ओर अकिद़ित्करके भेदसे चार हेत्वाभास भी हो सकते 
हैं । "एक जगह तो उन्होंने विरुद्ध, असिद्ध ओर सन्दिग्धको 
अकिदखित्करका विस्तार मात्र बताया है। इनके मतसे हेत्वाभासों 

की रूख्याका कोई आग्रह नहीं है, फिर सी उनने जिन चार हेत्वा- 
भासोंका निर्देश किया है, उनके लक्षण इस प्रकार हें- 


(१) असिद्ध- सवथात्ययात्‌”” ( प्रमाण॒सं० इलो० ४८ ) सवधा 
पन्तमें न पाया जानेबाला अथवा जिसका साध्यके साथ सवंथा 
अविनाभाव न हो। जेसे 'शब्द अनित्य हे-चाकुष होने से ।? 
 असिद्ध दो प्रकार का हैं। एक अविद्यमान सत्ताव-अथात्‌ स्व॒रूपा- 
सिद्ध और दूसरा अविद्यमाननिश्चय अथॉत्‌ सन्दिग्धासिद्ध । 
अविद्यमान सत्ताक-जेसे शब्द परिणामी हे; क्योंकि वह चाह्तुष 
है | इस अनुमानमें चाह्ुषत्व हेतु शब्दमं स्‍्वरूपसे ही असिद्ध है । 
अविद्यमान निश्चय-मूर्खे व्यक्ति घूम और भाफ का विवेक नहीं 
करके जब बटलोइसे निकलने वाली भाफ को घुआं मानकर, उसमें 
अग्निका अनुमान करता है, तो वह सन्दिग्धासिद्ध होता है। 
अथवा, साँख्य यदि शब्द को परिणामी सिद्ध करनेके लिये कृतकत्व 
हेतु का प्रयोग करता है तो वह भी सन्दिग्धासिद्ध है, क्‍योंकि 








१ “अन्यथासंभवाभावभेदात्‌ स बहुधा सुखतः । 
विरुद्धासिद्धसन्दिग्वेरकिश्वित्करविस्तरे: ॥?-न्य यवि० २।१६४ 
२ “अकिश्वित्कारकान सर्वान्‌ तान्‌ वये समगिरामहे ।” 
-न्‍्यायवि० शा|ई७० 
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साँख्यके मतमें आविर्भाव और तिरोभाव शब्द ही प्रसिद्ध हें, 
कृतकत्व नहीं ! 

म्यायसार (प्र०८) आदियमें विशेष्यासिद्ध, विशेषणासिद्ध, 
आश्रयासिद्ध, आश्रयेकदेशासिद्ध, व्यथंविशेष्यासिद्ध, व्यथ्थ- 
विशेषणासिद्ध, व्यधिकरणासिद्ध ओर भागासिद्ध इन अस़िद्धके 
आठ भेदोंका वणंन है। उनमें व्यथेविशेषण तकके छह भेद उन 
उन रूपोंसे सत्ताके अविद्यमान होनेके कारण स्घरूपासिद्धमें ही 
अन्तभू त हो जाते हैं। भागासिद्ध यह हैे-शब्द अनित्य है, 
क्योंकि वह प्रयत्नका अविनाभावी है।? चूंकि इसमें अविनाभाव 
पाया जाता है, अतः यह सच्चा हेतु है। हाँ, यह अवश्य है कि- 
जितने शब्दोंमें वह पाया।जायगा, उतनेमेंही अनित्यत्व सिद्ध 
करेगा । जो शब्द प्रयत्नानन्तरीयक होंगे वे तो अनित्य होंगे ही । 

व्यधिकरणासिद्ध भी असिद्ध हेत्वाभासमें नहीं गिनाया जाना 
चाहिये; क्‍्योंकि-'एक मुहूर्त बाद शकट का उदय होगा इस समय 
कृत्तिका का उदय होनेसे', “ऊपर मेघवृष्टि हुई हे, नीचे नदीपूर 
देखा जाता है? इत्यादि हेतु भिन्नाधिकरण होकरके भी अविनाभाव 
के कारण सच्चे हेतु हैं । गम्यगमकभाव का आधार अविनाभातव 
है, न कि भिन्न-अधिकरणता या अभिन्नाधिकरणता । “अविद्यमान 
सत्ताक! का अर्थ-'पक्षमें सत्ता का न पाया जाना? नहीं है, किन्तु 
साध्य, दृष्टान्त या दोनोंके साथ जिसकी अविनामभाविनी सत्ता न 
पाई जाय उसे अविद्यमान सत्ताक कहते हैं । 

इसी तरह सन्दिग्धविशेष्यासिद्ध आदिका सन्दिग्धासिद्धमें 
ही अन्तर्भाव कर लेना चाहिये। ये असिद्ध कुछ अन्यतरासिद्ध 
ओर कुछ उम्यासिद्ध होते हैं। बादी जब तक प्रमाणके द्वारा 
अपने हेतु को प्रतिवादीके लिए सिद्ध नहीं कर देता, तबतक वह 
अन्यतरासिद्ध कहा जा सकता है। 


प्रमाणाभास मीमांसा द ड्श्ट 


'विरुद्ध- अ्रन्यथा भावात्‌” (अ्माणसं० एलो० ४८ ) साध्याभावमें 
पाया जाने वाला । जेसे-'सब क्षणिक हैं, सत्‌ होनेसे” यहाँ सत्त्व 
हेतु सब था ज्षणिकत्वके विपक्षी कथश्ित्‌ क्षणिकत्वमें पाया जाता है । 

न्‍्यायसार (प्रु० ८) में विद्यमानसपक्षवाले चार बिरुद्ध 
तथा अविद्यमानसपक्षचवाले चार विरुद्ध इस तरह जिन आठ 
विरुद्धों का वणन है, वे सब विपक्षमें अविनाभाव पाये जानेके 
कारण ही विरुद्ध हैं। हेतुका सपक्षमें होना कोई आवश्यक नहीं 
है | अतः सपक्षुसत्वके अभावकों बविरुद्धता का नियामक नहीँ 
मान सकते । किन्तु विपक्षुके साथ उसके अविनाभाव का निश्चित 
होना ही विरुद्गताका आधार है। 


दिडनाग आचायने विरुद्धाग्यभिचारी नाम का भी एक 
हेत्वाभास माना है । परस्परविरोधी दो हेतुओं का एक धर्मीमें 
प्रयोग होने पर प्रथम हेतु विरुद्धाव्यभिचारी हो जाता है। यह 
संशय हेतु होनेसे हेत्वाभास है। धर्मक्रीत्ति' ने इसे हेत्वाभास नहीं 
माना है । वे लिखते हैं कि-जिस हेतुक। त्रेरूप्य प्रमाशसे प्रसिद्ध हे 
उसमें विरोधी हेतुका अवसर ही नहीं है। अतः यह आगमाश्रित 
हेतुके विषयमें ही संभव हो सकता है | शास्त्र अतीन्द्रिय पदार्थोका 
प्रतिपादन करता हे, अतः उसमें एक ही वस्तु परस्परविरोधी रूपमें 
वशित हो सकती हे । 
अकलंकदेवने इस हेत्वाभासका विरुद्धमें अन्त्भांव किया है। 
जो हेतु विरुद्ध का अव्यभिचारी-विपक्षमें भी रहने वाला है, वह 
विरुद्ध हेत्वाभास की ही सीमामें आता है । 


(३ ) अनेकान्तिक-व्यमिचारी विपक्षेडपि? ( प्रमाण सें० 


१ अ#तननु च आचार्येण विरुद्धाव्यमिचायपि संशयहेतुरुक्त:। सइह 
नोक्तः, अनुमानविषयेड्संभवात्‌ ।?-न्यायबि० ३।११२,१ १३ 
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ज्ओो० ४६ ) विपत्षमें भी पाया जानेवाज्ा | यह दो प्रकारका हे । 
एक निश्चितानेकान्तिक-जेसे शब्द अनित्य हे, क्योंकि वह 
प्रसेय हे घटकी तरह ।? यहाँ प्रमेयत्व हेतुका विपक्षभूत नित्य 
आकाशमें पाया जाना निश्चित हे। दूसरा सन्दिग्धानैकान्तिक- 
जैसे 'सर्वज्ञ नहीं है, क्योंकि वह वक्ता है, रथ्यापुरुषकी तर्‌ह।? 
यहाँ विपक्षमूत सर्वेज्षके साथ वक्‍्तृत्वका कोई विरोध न होनेसे 
बक्तृत्वहेतु सन्दिग्धानेकान्तिक है । 

न्‍्यायसार (7० १०) आंदिमें इसके जिन पक्षत्रयव्यापक, सपक्त- 
विपक्षैंदेशवृत्ति आदि आठ भेदोंका बणेन है, वे सब इसीमें अन्त- 
भूत हैं। अकलंकदेवन इस हेत्वाभासके लिए सन्दिग्ध शब्दका 
प्रयोग किया है। 

(४ ) अकिदश्ित्क-सिद्ध साध्यमें और प्रत्यक्षादिबाधित 
साध्यमें प्रयुक्त होनेवाला हेतु अकिब्वित्कर है । सिद्ध ओर प्रत्यक्षादि 
बाधित साध्यके उदाहरण पत्ञाभासके प्रकरणमें दिये जा चुके हैं । 
अन्यथानुपपत्तिसे रहित. ज़ितने सी त्रिलक्षण हेतु हैं, वे सब 
अकिद्ित्कर हैं । 

अकिद्धित्कर हेत्वाभासका निर्देश जेनदाशेनिकोंमें सर्वप्रथम 
अकलंकदेवने किया हे, परन्तु उनका अभिप्राय इसे स्व॒तन्त्र 
हेत्वाभास माननेके विषयमें सुदृढ़ नहीं माल्ूम होता। वे एक 
जगह लिखते हैं कि- सामान्यसे एक असिद्ध हेत्वाभास है। वही 
विरुद्ध, असिद्ध ओर सन्दिग्धके भेदसे अनेक प्रकारका होता है । 
ये विरुद्धादि अकिश्वित्कके विस्तार हें। फिर लिखते हैं कि 

अन्यथानुपपत्तिसे रहित जितने त्रिलक्षण हैं, उन्हें अकिद्धित्कर 


१ : सिद्धेंडकिश्वित्करो६खिलः ।?”-प्रमाणसं० स्छो० ४६ 
“सिद्धे प्रत्यक्षादिबाघिते च साथ्ये हेतुरकिश्वित्करः।”?-परीक्षामुख ६३५. 
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कहना चाहिये। इससे मालूम होता है कि वे सामान्‍्यसे हेत्वा- 
आसोंकी अकिश्वित्कर या असिद्ध संज्ञा रखते थे। इसके स्व॒तन्त्र 
हेत्वाभास साननेका उनका प्रवल आग्रह नहीं था। यही कारण 
है कि आचार्य 'माशिक्यनन्दीने अकिब्वित्कर हेत्वाभासके लक्षण 
ओर भेद कर चुकने पर भी लिखा हे कि-“इस अकिश्ित्कर 
हेत्वाभासका विचार हेत्वाभासके लक्षणकालमें ही करना चाहिये। 
शास्त्राथंके समय तो इसका कार्य पक्षदोषसे दही किया जा सकता 
है ।? आचाय विद्यानन्दने भी सामान्यरूपसे एक हेत्वाभास कहकर 
असिद्ध, विरुद्ध ओर अनेकान्तिकको डसीका रूप्रान्तर माना हे। 
उनने भी अकिद्ित्कर हेत्वाभासके ऊपर सार नहीं दिया है। 
वादिदेवसूरि आदि आचार्य भी हेत्वाभासके असिद्ध आदि तीन भेद 
ही मानते हैं । 

. व्याप्तिकी सम्प्रतिपत्तिका स्थान दृशन्त कहलाता है। दृश्टान्तमें 
साध्य और साधघनका निणेय होना आवश्यक है। जो दृष्टान्त 
इस दृष्टान्तके लक्षणसे रहित हों, किन्तु दृष्टान्तके 
स्थानमें उपस्थित किया गया हो, वह दृष्टान्ताभास है । 
दिडनागके न्यायप्रवेश (प्र० ४-६) में दृष्टान्ताभासके साधन- 
धर्मा सिद्ध, साध्यधमोासिद्ध , उभयघसोा सिद्ध ,अनन्वय, विपरीतान्बय 
ये पाँच साधम्य दृष्टानताभास तथा साध्याव्यावृत्त, साधनाव्यावृत्त, 
उभयाव्याबृत्त, अव्यतिरेक और विपरीतव्यतिरेक ये पाँच वैधम्यं 
इृष्टान्ताभास इस तरह दस दृष्टान्ताभास बताये हैं। इनमें उभयासिद्ध 
नामक दृष्टान्ताभासके अवान्तर दो भेद ओर भी दिखाये गये 
हैं। अतः दिडनागके मतसे बारह दृष्टान्ताभास फलित होते हैं । 


डष्टान्ताभास 


१ “लक्षण एवासो दोषः, व्युत्पन्नप्रयोगस्य पक्त दोषेणैव दुश्त्वात्‌ ।” 
के 8 हक ज। 'ल .. -परीक्षामुख श३६ 
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'वेशोेषिककों भी बारह निदशनाभास ही इष्ट हें। 'आचाय धर्म कीर्तिने 
दिडलागके मूल दस भेदोंमें सन्दिग्धसाध्यान्वय, सन्दिग्ध 
साधनान्वय, सन्दिग्ध उभयान्वय ओर अप्रदर्शितान्बय ये चार 
साधम्य दृष्टान्ताभास तथा सन्दिग्ध साध्यव्यतिरेक, सन्दिग्धसाधन- 
व्यत्तिरेक, सन्दिग्धोभयव्यतिरेक ओर अगप्रदर्शितव्यतिरेक इन 
चार वेधस्य हृष्टान्ताभासोंको मिलाकर कुल अठारह दृष्टान्ताभास 
बतलाये हैं। 

न्‍्यायावतार ( छ्ो० २४-२५ ) में आ० सिद्धसेनने 
साध्यादिषिकल तथा संशय” शब्द देकर लगभग धम्मेकीर्तिसम्मत 
विस्तारकी ओर ही संकेत किया है। आचाये माणिक्यनन्दी 
( परीक्षामुख ६६४०-४५ ) असिद्धसाध्य, असिद्ध-सलाधन, असि- 
द्वोमय तथा बिपरीतान्बय ये चार साधर्म्य दृष्टान्ताभास तथा 
चार ही बेधम्य दृष्टान्ताभास इस तरह कुत्न आठ दृष्टान्तामास 
मानते हैं। इन्होंने असिद्ध शब्दसे अभाव ओर संशय दोनोंको 
ले लिया है। इनने अनन्वय और अग्रदर्शितान्वयको भी दृश्टान्त 
दोषोंमें शामिल नहीं किया हे । वादिदेवसूरि ( प्रमाणनय० 
६६०-७६ ) धर्मकीतिंकी तरह अठारह ही दृष्टान्ताभास मानते. 
हे । आचाय॑ हेमचन्द्र ( प्रमाणमी० २॥।१२२-२७ ) अनन्वय 
ओर अव्यत्तिरेकको स्व॒तन्त्र दोष नहीं मानकर दृष्टान्ताभासोंकी 
संख्या सोलह निर्धारित करते हें- 

परीक्षामुखके अनुसार आठ दृष्टान्ताभास इस प्रकार हैं :- 

“शब्द अपोरुषेय है अमूर्तिक होनेसे! इस अनुमानमें इन्द्रियसुख, 
परमाणु और घट ये दृष्टान्त क्रमशः असिद्धसाध्य, 
असिद्धसाधन और असिद्धोभय हैं, क्योंकि इन्द्रियसुर 
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पोरुषेय हे / परमाणु मूर्तिक है, तथा घड़ा पोरुषेय भी है और 
मूर्तिक भी है। जो अमूर्तिक हैं, वह अपोस्षेय हें? ऐसा 
अन्बय सिलाना चाहिये था, परन्तु जो अपोरुषेय हैँ वह अमूर्तिक 
है? ऐसा विपरीतान्वय मिलाना दृश्शन्ताभास है, क्‍योंकि बिजली 
आदि अपोरुषेय होकर भी अमूर्तिक नहीं हैं। उक्त अजुमानसें 
परमाणु, इन्द्रियसुख ओर आकाशका दृष्टान्त ऋमशः अखिद्ध- 
साध्य-व्यत्तिरिक. असिद्ध-साधन-व्यतिरेक, ओर असिद्धोमय- 
तिरेक है, क्योंकि परमाणु अपोरुषेय है, इन्द्रिय सुख अमूर्तिक 
है, और आकाश अपोरुषेय और अमूर्तिक दोनों है। अतः 
इनमें उन उन धर्मोका व्यतिरेक असिद्ध हैं। “जो अपोरुषेय नहीं 
हैं, वे अमूर्तिक नहीं हैं” ऐसा साध्याभावमें साधनाभावरूप 
व्यतिरेक दिखाया जाना चाहिए था, परन्तु जो अमूर्तिक नहीं 
है, वह अपोरुषेय नहीं हे? इस ग्रकारका उल्लटा व्यतिरेक दिखाना 
विपरीतव्यतिरेक दृष्टान्ताभास है, क्‍योंकि विजली आदिसे अति- 
प्रसंग दोष आता है । 
आधचाये हेमचन्द्रके अनुसार अन्य आठ दृष्टान्ताभास- 
(१ ) सन्दिग्ध साध्यान्वय-जेंसे यह पुरुष रागी है, क्योंकि वचन 
बोलता हे. -रथ्यापुरुषकी तरह। 
(२) सन्दिग्ध साधनान्वय-जेसे यह पुरुष मरंणधर्मा है, क्योंकि 
यह रागी हे, रथ्यापुरुष की तरह । 
(३) सन्दिग्धो भय धर्मान्वय-जैसे यह पुरुष किब्निज्ज्ञ हे, क्योंकि 
रागी हें, रथ्यापुरुष की तरह । 
इन अनुमानोंमें चू कि पर की चित्तवृत्ति का जानना अत्यन्त 
कठिन है. अतः राग ओर किद्वज्ज्त्व की सत्ता सन्दिग्ध है । 
(४-६) इसी तरह इन्हीं अनुमानोंमें साध्य-साधनभूत राग- 
ओर किश्चिज्ञत्व का व्यतिरेक सन्दिग्ध दोनेसे. सन्दिग्धसाध्य- 
ब्द्ध 
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व्यतिरेक, सन्दिग्धसाधनव्यतिरेक ओर सन्दिग्धोभयव्यत्तिरेक 
नामके व्यतिरेक दृष्टान्ताभास हो जाते हैं । द 
(७-८) अप्रदर्शितान्वय और अप्रदर्शितव्यतिरेक भी दृष्टान्ता- 
भास होते हैं, यदि व्याप्तिका ग्राहक तके उपस्थित न किया जाय | 
“यथा वत्‌ तथा” आदि शब्दोंका प्रयोग न होने की वजहसे किसी को 
इृष्टान्ताभास नहीं कहा जा सकता; क्‍योंकि व्याप्रिके साधक प्रमाण 
की उपस्थितिमें इन शब्दोंके अप्रयोगका कोई महत्त्व नहीं हे, और 
इन शब्दोंका प्रयोग होने पर भी यदि व्याप्रिसाघक प्रमाण नहीं 
है, तो वे निश्चय से दृष्टान्तामास हो जॉयगे। 
वादि देवसूरिने अनन्बय ओर अव्यत्तिरेक इन दो दृष्टान्ता- 
भासोंका भी निर्देश किया हे, परन्तु आचाय॑ हेमचन्द्र स्पष्ट लिखते 
हैं कि-ये स्व॒तन्त्र दृष्टान्ताभास नहीं हैं; क्‍योंकि पूर्वोक्त आठ आठ 
इृशन्ताभास अनन्वय और अव्यत्तरिकके ही विस्तार हैं। 
इृष्टान्ताभासके बचनको उदाहरणाभास कहते हैं । उदाहरणामास 
में वस्तुगत दोष और बचनगत दोष दोनों शामिल हो सकते हैं । 
स्णा- इन्हें उदाहरणाभास कहने पर ही अप्रदर्शितान्वय 
'उदाहरणा- . की ८८ तिरे | आप 
“विपरोतान्बय, अप्रदर्शितव्यतिरेक, विपरीतव्यत्तिरेऋ 
भा जैसे बचनदोषोंका संग्रह हो सकता है। दृष्टान्ताभासमें 
तो केबल बस्तुगत दोषोंका ही संग्रह होना न्याय्य है । 
यह पहले बताया जा चुका हैं कि उदाहरण, उपनय और निग- 
मन बालबुद्धि शिष्योंके समझानेके लिए अनुमानके अवयव रूपमें 
स्वीकार किये गये हैं। जो अधिकारी जितने अबयवबों 
भास!.' सममते हैं, उनके लिए उनसे कमका प्रयोग बाल- 
प्रयोगाभास दोगा। क्‍योंकि जिन्हें जितने वाक्यसे 
समभने की आदत पड़ी हुई है, उन्हें उससे कमका बोलना अटपटा 
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लगेगा ओर उन्हें उतने मात्रसे स्पष्ट अथवोधभी नहीं हो सैहेगा | 
राग, ठंघ और मोहसे युक्त अप्रामाणिक पुरुषके बचनोंसे 
होनेवाला ज्ञान आगमाभास है। जेसे-कोई पुरुष बच्चोंके 
उपद्रबसे तंग आकर उन्हें भगाने की इच्छासे कहे कि 
बच्चों, नदीके किनारे लड॒ड बट रहे हेंदोड़ी ।' इसी 
प्रकारके राग-ह्ष-मोहप्रयुक्त वाक्य आगमाभास कहे जाते हैं। 


सख्याभास - 


मुख्यरूपसे प्रमाणके दो भेद किये गये हैं एक ग्रत्यज्ष ओर 
दूधरा परोक्ष । इसका उल्लेंघन करना अर्थात्‌ एक, या तीन आदि 
प्रमाण सानना संख्याभास हे; क्योंकि एक प्रमाण सानने पर 
चार्वांक प्रत्यक्षसे ही परलोकादि का निषेध, परबुद्धि आदिका ज्ञान, 
यहाँ तक कि स्वयं प्रत्यक्ष की प्रमाणता का ही समर्थन नहीं कर 
सकता | इन कार्योके लिए उसे अनुमान मानना ही पड़ेगा। इसी 
तरह बोद्ध, सांख्य, नेयायिक, प्रभाकर ओर जेमिनीय अपने द्वारा 
स्वीकृत दो, तीन, चार, पाँच ओर छह प्रमाणोंसे व्याप्तिका ज्ञान 
नहीं कर सकते। उन्हें व्याप्तिय्राही तककों स्व॒तन्त्र प्रमाण मानना ही 
चाहिये। इस तरह तकेको अतिरिक्त प्रमाण मानने पर उनकी 
निश्चित प्रमाण संख्या बिगड़ जाती है। 
.नेयायिकके उपसान का साहरय प्रत्यभिज्ञानमें, प्रभाक र को 
अथोंपत्ति का अनुमानमें ओर जेमिनीयके अभाव प्रमाण का यथा- 
सम्भव ग्रत्यक्षादि प्रमाणोंमें ही अन्तर्भाव हो जाता हे। अतः 
यावत्‌ विशद ज्ञानों का, जिनमें एकदेश विशद्‌ इन्द्रिय ओर मानस 
प्रत्यन्ष भी शामिल हैं प्रत्यक्ष प्रमाणमें, तथा समस्त अविशद 
ज्ञानोंका जिनमें स्मरण, प्रत्यभिज्ञान, तक॑, अनुमान और आगम 


आगमाभसास 
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है, परोक्ष अमाणमें अन्तर्माव करके प्रमाणके प्रत्यक्ष और परोक्त 
ये दो ही भेद स्वीकार करनां चाहिये। इनके अवान्तर भेद भी 
प्रतिमासभेद ओर आवश्यकताके आधारसे ही किये जाने चाहिये । 
विषयाभास - ० 3 
एक ही सामान्यविशेषात्मक पदार्थ प्रमाणका विषय हो सकता 
है, यह पहले बताया जा चुका है। यदि केबल सामान्य, केवल 
विशेष या सामान्य ओर विशेष दोनों को स्व॒तन्त्र स्वतन्त्र रूपमें 
प्रसाणका विषय माना जाता हैं, तो ये सब विषयाभास हैं; क्‍योंकि. 
पदार्थक्षी स्थिति सामान्यविशेबात्मक ओर उत्पाद-व्यय-भ्रीव्यात्मक 
रूपमें ही उपलब्ध होती है । पूर्बपर्याय का त्याग, उत्तरपर्याय की 
उत्पत्ति और द्रव्य रूपसे स्थिति इस त्रयात्मकताके बिना पदार्थ कोई 
भी अर्थक्रिया नहीं कर सकता। 'लोकव्यवस्था” आदि प्रकरणोंमें 
हम इसका विस्तारसे बेन कर आये हैं। यदि सर्वथा नित्य सामान्य 
आदिरूप पदार्थ अर्थक्रियाकारी हों, तो समर्थेके लिये कारणान्तरों 
की अपेक्षा न होने से समस्त कार्यों की उत्पत्ति एक साथ हो जानी 
चाहिये। और यदि असमर्थ हैं; तो कार्यो्तत्ति बिलकुल ही नहीं 
होनी चाहिये । सहकारी कारणोंके मिलने पर कार्योत्पत्ति होती है? 
इसका सीधा अथे है कि सहकारी उस कारणकी असामर्थ्यंको हटा- 
कर सामथ्य उत्पन्न करते हैं और इस तरह बह उत्पाद और व्ययका 
आधार बन जाता है। सर्वथा ज्ञणऋ पदर्थमें देशकृत क्रम न 
होनेके कारण कार्यकारणभाव और कऋ्रमिक कार्योत्त्तिका निर्वाह 
नहीं हो सकता। पूबेका उत्तरके साथ कोई वास्तविक स्थिर 
सम्बन्ध न होने से कांयकारणभावमूलक समस्त जगतके 
व्यवहारोंका उच्छेद्‌ हा जायगा। बद्ध को ही मोक्ष तो तब हो 
१ “विषयामासः सामान्य विशेषों द॒य॑ वा स्वतन्त्रम?” 
है व .  “परीक्षामुख ६।६१-६४ 
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सकता है जब एक ही अनुस्यूत चित्त प्रथम वँत्रे और बही छूटे । 
हिंसकको ही पापका. फल भोगनेका अवसर तब आ सकता हैं जब 
हिंसा क्रियासे लेकर फल भोगने तक उसका वास्तविक अस्तित्व और 
परस्पर सम्बन्ध हो | 

इन विषयाप्ासोंमें त्रह्मययाद ओर शब्दाह्वेतवाद नित्य पदा्थंका 
प्रतिनिधित्व करनेबाली उपनिषद्धारासे निकले हैं। सांख्यका 
णक प्रधान अर्थात्‌ प्रकृतिवाद भी केवल सामान्यवादमें आता हे । 
अ्तिक्षण पदार्थोक्रा विनाश मानना और परस्पर विशकलित ज्षशिक 
परमाणुओंका पुख्ध मानना केवल विशेषवादमें सम्मिलित है। तथा 
सामान्यको स्व॒तन्त्र पदार्थ ओर द्वव्य, गुण, कर्म आदि विशेषोंको 
प्रथक्‌ स्वतन्त्र पदार्थ मानना परस्पर निरपेक्त उभयवादमें शामिल हे। 
ब्रह्मवाद विचार- 

वेदान्ती जगतमें केवल एक 'अह्यको ही सत्‌ मानते हैं । वह 
कूटस्थ नित्य और अपरिवर्तनशील हैं। वह सत्‌ रूप हैं। हे 
बेदान्तीका अस्तित्व ही उस महासत्ताका सबसे प्रवल साधक 

३ प्रमाण है । चेतन और अचेतन जितने भी भेद हैं 
पतपक्ष सब इस ब्रद्मके प्रतिभासमात्र हें। उनकी सत्ता ग्राति- 

भासिक या व्यावहारिक है, पारमार्थिक नहों। जेसे एक अगाघ 
समुद्र वायुके वेगसे अनेक प्रकारकी बीची, तरंग, फेन, वुद्बुद आदि 
रूपोंमें प्रतिभासित होता है, उसी तरह एक सत्‌ ब्रह्म अविद्या या 
मायाक्री वज़हसे अनेक जड़-चेतन, जीवात्मा-परमात्मा ओर घट-पट 
आदि रूपसें प्रतिभासित होता है । यह तो दृष्टि-सष्टि है। अविद्याके 
कारण अपनी प्रथक सत्ता अनुभव करनेवाला ग्राणी अविद्या्में 
ही वेठकर अपने संस्कार ओर वासनाओंके अनुसार जगतकों 
अनेक प्रकारके भेद और ग्रपन्चके रूपमें देखता है । एक ही पदार्थ 


१ “सब खल्विदं ब्रह्म”-छान्दो० ३।१४।६१ 
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अनेक प्राणियोंको अपनी अपनी वासना-दूषित इष्टिके अनुसार 
विभिन्न रूपोंगें दिखाई देता है । अविद्याके हट जाने पर सत्‌ , चित्त 
ओर आनन्द रूप त्रह्ममें लय हो जाने पर समस्त ग्रपंचोंसे रहित 
निर्विकल्प ब्राह्म-स्थिति प्राप्त होती है । जिस'* ग्रकार विश्ुद्ध 
आकाशको तिमिररोगी अनेक ग्रकारकी चित्र विचित्र रेखाओंसे 
खचित ओर चित्रित देखता हैं उसी तरह अविद्या या मायाके 
कारण एक ही ब्रह्म अनेक प्रकारके देश, काल ओर आकारके 
भेदोंसे मिन्नकी तरह चित्र-विचित्र प्रतिभासित होता हे। जो भी 
जगत्तमें था, हैं ओर होगा वह सब ब्रह्म ही हैं । 
यही ब्रह्म समस्त विश्वकी उत्पत्ति, स्थिति ओर प्रत्नयमें उसी 
तरह कारण होता है, जिस' प्रकार मकड़ी अपने जालके लिए, 
चन्द्रकान्तमणिण जलके लिए ओर बट वृक्ष अपने प्ररोहोंके लिए 
कारण होता है। जितना भी भेद है, वह सच अतात्त्विक और 
भूठा है । 
. यद्यपि 'आत्मश्रवण, मनन ओर ध्यानादि भी भेदरूपः 
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“थथा विशुद्धमाकाशं तिमिरोपप्लुतो जनः । 
संकीणंमिव मात्राभिश्चित्रामिरभिमन्यते || 
तथेदममलं ब्रह्म निविकारमविद्यया । 
कलुषत्वमिवापन्न भेदरूप॑ प्रपश्यति ॥? | 
क्‍ -बूहदा० भा० वा० ३.४७ ४३-४४ 
२ “अथोणनाभिः सजते गहतें च"”!?-मुण्डकोप० ११॥७ 
३ “यथा पयों पयोंडन्तरं जस्यति स्वयं च जीयति; यथा विषं 
विषान्तरं शमयति स्वयं च शम्यति, यथा वा कतकरजो रजो<न्तगविले 
पाथसि प्रक्षितं रजोउन्तराणि भिन्‍्दत्‌ स्ववमपि मिद्यमानमनाविल पाथः 
करोति, एवं कर्म अविद्यात्मकमपि अविद्यान्तराणि अपगमयत स्वयमप्य- 
पगच्छुतोति ।'-ब्रह्मसू० शां० भा० भा० पृ० ३२। 
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होनेके कारण अविद्यात्मक हैं, फिर भी उनसे विद्याकी प्राप्ति संभव 
है। जैसे धूलिसे गंदले पानीमें कतक फल या फिटकरीका चूर्ण, 
जो कि स्वयं भी घूलिरूप ही है डालने पर एक धूलि दूसरी धूलिको 
शान्त कर देती है और स्वयं भी शान्त होकर जलकों स्वच्छ 
अवस्थामें पहुँचा देती है। अथवा जैसे एक विष दूसरे विषको 
नाश कर निरोग अवस्थाक़ प्राप्त करा देता है, उसी तरह आत्म- 
श्रवण मनन आदि रूप अविद्या सी राग-देब मोह आदिरूप-मूल- 
अविद्याकों नष्ट कर स्वगतभेदके शान्त होने पर निविकल्प 
स्वरूपावस्था प्राप्त हो जाती है । अताक्ष्विक अनादिकालीन 
अविद्याके उच्छेदके लिए ही मुमुछुओंका प्रयत्न होता हैं। यह 
अविदया तत्त्वज्ञानका प्रागसभाव हैं। अतः अनादि होने पर भी 


उसकी निवृत्ति उसी तरह हो जाती है जिस प्रकार कि घटादि 
कार्योकी उत्पत्ति होने पर उनके प्रागभावों की । 


इस बह्मयका ग्राहक सन्‍्मात्रग्राही निर्विकल्पक प्रत्यक्ष है। 
बह मूक बच्चोंके ज्ञानकी तरह शुद्ध वस्तुजन्य और शब्द सम्पकसे 
शन्य निर्विकल्प होता हैं । 
> ््रविद्या ब्रह्मसे भिन्‍न हे या अभिन्‍नः इत्यादि विचार भी 
अप्रस्तुत हैं, क्‍योंकि ये विचार बस्तुस्पर्शी होते हैं ओर अविद्या 


हे अवस्तु | किसी भी विचारको सहन नहीं करना ही ' अविद्याका 
अविद्या्व है। | पे 
किन्तु, प्रत्यक्षसद् ठोस और ताक्ष्विक जड़ और चेतन 


पदार्थोका मात्र अविद्याके हवाई प्रहारसे निषेध नहीं किया जा सकता । 
विज्ञानकी प्रयोगशालाओंने अनन्त जड़ परमाणुओंका 
प्रथक तात्त्विक अस्तित्व सिद्ध किया ही है। तुम्हारा 
पक्च कल्पित ब्रह्म ही उन तथ्य और सत्यसाधक प्रयोग- 


जे नका उत्तर 


१ अविद्याया श्रविद्याले इदमेव च लक्षणम्‌ | 
मानाघातासहिष्णुस्वमसाधारणमिध्यते ॥?-सम्बन्धवा० का० १८१ 
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शालाओंमें सिद्ध नहीं हो सका हे । यह ठीक है! कि हम अपनी 
शब्द्संकेतकी वासनाके अनुसार किसी परमाणुसमुदायकों 
घट, घड़ा कलश आदि अनेक शब्दससंकेतोंसे व्यक्त करें और 
इस व्यक्तीकरणकी अपनी सीमित मयांदा भी हो पर इतने मात्रसे 
उन परमाणुओंकी सत्तासे और परमाणुओंसे बने हुए विशिष्ट 
आकारवाले ठोस पदार्थोकी सत्तासे इनकार नहीं किया जा सकता। 
स्व॒तन्त्र, बजनबाले और अपने गुणघर्मोके अखण्ड आधारभूत 
उन परमाणुओंके व्यक्तित्वका अभेदगामिनी दृष्टिके द्वारा विलय 
नहीं किया जा सकता। उन सबमें अभिन्‍न सत्ताका दशंन ही 
काल्पनिक हैँ । जेसे कि अपनी प्रथक पए्रथक सत्ता रखनेवाले 
छात्रोंके समुदायमें सामाजिक भावनासे कलिपित किया गया एक 
छात्र मण्डल' मात्र व्यवहारसत्य हे, वह समझ और समझौते 
के अनुसार संगठित और विधटित भी किया जाता है, उच्तका 
विस्तार ओर संकोच भी होता है ओर अन्ततः उसका भावनाके 
सिवाय वास्तविक कोई ठोस अस्तित्व नहीं है, उसी तरह एक 
सत्‌ सका के आधारसे कल्पित किया गया अभेद अपनी सीमाओं 
में संघटित और विघटित होता रहता है। इस एक सतका ही 
अस्तित्व व्यावहारिक और प्रातिभासिक है, न कि अनन्त चेतन 
द्रव्यों ओर अनन्त अचेतन परमाणुओंका | असंख्य प्रयत्न करने 
पर भी जगतके रंगमन्बसे एक भी परमाणुका अस्तित्व नहीं मिटाया 
जा सकता । 


इृष्टिछ्ष्टि तो उस शतुमु गे जेसी वात है जो अपनी आँखोंको 
बन्द करके गर्दन नीची कर सममता है कि जगतसें कुछ नहीं 
हैं।. अपनी आँखें खोलने या बन्द करनेसे जगतके अस्तित्व या 
नास्तित्वका कोई सम्बन्ध नहीं हे । आँखें बन्द करना ओर खोलना 
अप्रतिभास, अतिभास या विचित्र अ्रतिभाससे सम्बन्ध रखता है 
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न॒ कि विज्ञानसिद्ध कार्यकारणपरम्परासे प्रतिबद्ध पदार्थोक्े 
अस्तित्व से । किसी स्वयंसिद्ध पदाथमें विभिन्‍न रागी छेषी ओर 
सोही पुरुषोंके द्वारा की जानेयालीं इष्ठ-अनिष्ट, अच्छी-घुरी, हित- 
अहित, आदि कट्पनाएँ भले ही दृष्टि-सष्टिको सीमाें आर्दे 
आर उनका अस्तित्व उस व्यक्तिके प्रतिभास तक दही सीमित हो 
ओर ठंयावहारिक हो, पर उस पदाथका ओर उसके रूप, रस, 
'गन्ध, स्पशे आदि वास्तविक गुण-धर्मोका अस्तित्व अपना स्वर्य 
है, किसीकी दृष्टिने उसकी सृष्टि नहीं की हे ओर न किसीको 
वासना या रागसे उनकी उत्पत्ति हुई है। भेद बस्तुओंमें स्वाभा- 
विक है । बह न केवल मनुष्योंको ही किन्तु संसारके प्रत्येक प्राशीको 
अपने अपने प्रत्यक्ष ज्ञानोंमं स्वतः प्रतिभासित होता है । अनन्त 
प्रकारके विरुद्धधर्माध्यासोंसे सिद्ध देश, काल और आकारकृत 
भेद पदार्थंके निजी स्वरूप हैं | बल्कि चरम अभेद ही कल्पनाका 
विषय है। उसका पता तब तक नहीं लगता जब तक कोइ व्यक्ति 
उसकी सीमा ओर परिमाषाकों न समझा दे। अभेदमूलक 
संगठन बनते ओर बिगड़ते हें, जब कि भेद अपनी स्थिरभूमि 
पर जैसा है, वेसा ही रहता है, न वह बनता है ओर न वह 
विगड़ता है । 

आज़के विज्ञानन अपनी प्रयोगशालाओंसे यह सिद्ध कर 
दिया है कि जगतके प्रत्येक अणु-परमाणु अपना प्रथक अस्तित्व 
रखते हैं ओर सामग्रीके अनुसार उनमें अनेकविध परिवत्तेन 
होते रहते हैं। लाख प्रयज्ष करने पर भी किसी परमाणुका 
अस्तित्व नहीं मिटाया जा सता ओर न कोई द्रव्य नया उत्पन्न 
किया जा सकता हैं। यह सारो जगतछको लीला उन्हीं परप्ता- 
णुओंके न्यूनाधिक संयोग-वियोगजन्य विचित्र परिणमनोंके 
कारण हा रहो है । 
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यदि एक ही ब्रह्मका जगतमें मूलभूत अस्तित्व हो ओर 
अनन्त जीवात्मा कल्पित भेदके कारण ही प्रतिभासित होते हों 
तो परस्परविरुद्ध सदाचार दुराचार आदि क्रियाओंसे होनेवाला 
पुण्यपापका बन्धच और उनके फल सुख दुःख आदि नहीं बन सकेंगे | 
जिस प्रकार एक दरीरमें सिरसे पेर तक सुख ओर दुःखकी अनुभूति 
अखण्ड होती हैं, भले ही फोड़ा पेरमें ही हुआ हो, उसी तरह संमस्त 
प्राशियोंसें यदि मलभूत एक ब्रह्मका ही सद्भाव है तो अखण्ड- 
भावसे सबको एक जेसी सुख दुःखकी अनुभूति होनी चाहिये थी । 
एक अनिर्ववनीय अविद्या या सायाका सहारा लेकर इन जल्नते हुए 
प्रशनोंको नहीं सुलकाया जा सकता | 


त्रद्मय्ो जगतका उपादान कहना इसलिए असंगत हे, कि: 
एक ही उपादानसे विभिन्‍न सहकारियोंक्े मिलने पर भी जड़ ओर 
चेतन, मूर्च ओर अमूच्त जेसे अत्यन्त विरोधी कार्य उत्पन्न नहीं हो 
सकते | एक डउपादानजन्य कार्योरें एऋरूपताका अन्वयय अवहय 
देखा जाता है। ब्रह्म क्रीड़ाके लिए जगतको उत्पन्न करता हे? यह कहना 
एक प्रकारकी खिलवाड़ हे। जब ब्रह्मसे भिन्‍न कोई दया करने 
योग्य प्राणी ही नहीं हैं; तब वह किस पर दया करके जगतको 
उत्पन्न करनेकी बात सोचता हे ? ओर जब ब्रह्मसे भिन्न अविद्या 
वास्तविक है ही नहीं; तब आत्मश्रवण, मनन और निदिध्यासन: 
आपहिके द्वारा किसकी निवृत्तिकी जाती हे ९ 


अविद्याको तत्त्वज्ञानका ग्रागभाव नहीं माना जा सकता 
क्योंकि यदि वह सर्वथा अभाव रूप है, तो भेदज्ञानरूपी कार्य 
उत्पन्न नहीं कर सकेंगी ९ एऋ विष स्वयं सत्‌ होकर, पूर्वेविषक्रो जो 
कि स्वयं सत्‌ होकर ही मूच्छोदि काय कर रहा था, शान्त कर सकता 
है ओर उसे शान्त कर स्वयं भी शान्‍्त हो सकता है| इसमें दो सत 
पदाथमिं ही बाध्यवाघध+भाव सिद्ध होता है। ज्ञानमें विद्यात्व या 
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अविद्यात्वकी व्यवस्था भेद या अभेदको ग्रहण करनेके कारण नहीं 
है । यह व्यवस्था तो संबाद ओर विसंबादसे होती हे ओर संवाद 
अभेदकी तरह भेदमें भी निविवाद रूपसे देखा जाता है | 

अविद्याको भिन्नाभिन्नादि विचारों ते दर रखना भी उचित नहीं 
हैं. क्योंकि इतरेतराभाव आदि अवस्तु हाने पर भी भिन्नामिन्नादि 
विचारोंके विषय होते हैं, ओर गुड़ ओर मिश्रीके परस्पर सिठासका 
तारतम्य वस्तु होकर भी विचारका विषय नहीं हो पाता । अतः 
प्रत्यक्षसिद्ध भेदका ल्‍ल्लोप कर काट्पनिक अभेदके आधारसे 
परमाथे त्रह्मकीं कल्पना करना व्यवहारविरुद्ध तो है ही, प्रमाण- 
विरुद्ध भी है । 

हाँ, प्रत्येक द्रव्य अपनेमें अद्वेत है। वह अपनी गुण और 
पर्यायोंमें अनेक ग्रकारसे भासमान होता है, किन्तु यहाँ यह जान 
लेना आवश्यक हे कि वे गुण ओर पर्याय रूप भेद द्वव्यमें बारुत- 
विक हैं, केवल प्रातिभासिक और काल्पनिक नहीं हैं। द्रव्य स्वयं 
अपने उत्पाद-व्यय-भ्रोग्य स्वभावके कारण उन उन पर्यायोंके रूपसे 
परिणत होता है। अतः एक द्रव्यमें अद्वेत होकर भी भेदकी 
स्थिति उतनी ही सत्य हे जितनी कि अभेदकी । पयोयें सी द्रव्यकी 
तरह वस्तुसत्‌ हैं; क्‍योंकि वे उसीकी पर्यायें हैं । यह ठीक है कि 
साधना करते समय योगीको ध्यान कालमें ऐसी निर्बिकल्प अवस्था 
प्राप्त हो सकती हे, जिसमें जगतके अनन्त भेद या स्वपर्यायगत 
भेद भी प्रतिभासित न होकर मात्र अद्वेत आत्माका साक्षात्कार हो,. 
पर इतने मात्रसे जगतकी सत्ताका लोप नहीं किया जा सकता ! 

“जगत ज्षणमंगुर है, संसार स्वप्न है, मिथ्या है, गंधर्व॑नगरकी 
तरह प्रतिभास मात्र हैं? इत्यादि भावनाएँ हैं। इनसे चित्तकों 
भावित करके उसकी प्रवृक्तिकों जगतक्रे विषयोंसे हटाकर आत्म- 
लीन किया जाता है। भावनाओंसे तत्त्वकी व्यवस्था नहीं होती ॥ 


डडड जैनदर्शन 


उसके लिए तो सुनिश्चित कार्यकारणमावकी पद्धति और तन्मूलक 
प्रयोग ही अपेक्षित होते हें। जेनाचाये भी अनित्य भावषनामें 
संसारकों मिथ्या ओर स्वप्नवत्‌ असत्य कहते हैं। पर उसका प्रयोजन 
केवल वेराग्य ओर उपेक्षावृत्तिकों जागृत करना है। अतः भावना- 
ओके बलसे तक्तजज्ञानक्े योग्य चित्तकी भूमिका तेयार होने पर 
भी तत्त्वव्यवस्थामें उसके उपयोग करनेका मिथ्याक्रम छोड़ ही 
देना चाहिये । 

'एक ही ब्रह्मके सब अंश हें, परस्परका भेद भूठा है, 
अतः सबको मिलकरके प्रेस पूवक रहना चाहिये ? इस प्रकारके 
उदार उद्द रयसे ब्रह्मवादके समर्थनका ढंग केवल ओऔदारयके प्रचारका 
कल्पित साधन हो सकता है। 

आजके भारतीय दाशनिक यह कहते नहीं अघाते कि “दर्शनकी 
चरम कट्पनाका विकास अद्वेतवादमें ही हो सकता हें।? तो क्‍या 
दशन केवल कल्पनाकी दोड़ है? यदि दर्शन मात्र कल्पनाकी 
सीमामें ही खेलना चाहता है, तो सप्तक लेना चाहिये कि विज्ञानके 
इस सुसम्बद्ध कार्यकारणभावके युग उसका कोई विशिष्ट स्थान 
नहीं रहने पायगा । ठोस वस्तुका आधार छोड़कर केबल दिमागी 
कसरतमें पड़े रहनेके कारण ही आज भमारतीयदर्शन अनेक 
विरोधाभासोंका अजायबघर बना हुआ है। दशनका केवल यही 
काम था कि वह स्वयंसिद्ध पदार्थोक्रा समुचित वर्गीकरण करके 
उनकी व्याख्या करता किन्तु उसने प्रयोजन ओर उपयोगकी इृश्टिसि 
पदार्थोका काल्पनिक निर्माण ही शुरू कर दिया हे ! 

विभिन्न अत्ययोंके आधारसे पदार्थोक्री प्रथक्‌ प्रथक सत्ता 
माननेका क्रम ही गलत है। एक ही पदाथेसें अवस्था भेदसे 
विभिन्न प्रत्यय हो सकते हैं । 'एक जातिका होना? और एक 
डोनाः बिल्कुत्न जुदी बात है। “सबंत्र सत्‌ सत्‌” ऐसा प्रत्यय 
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होनेके कारण सन्मात्र एक तत्त्व है? यह व्यवस्था देना न केवल 
निरी कल्पना ही है किन्तु प्रत्यक्षादिसेि बाधित भी हे। दो पदाथ 
विभिन्नसत्ताक होते हुए भी साहश्यके कारण समानप्रत्ययके 
विषय हो सकते हैं। पदार्थक्रा वर्गीकरण साहश्यके कारण “एक 
जातिकः के रूपमें यदि होता हैं तो इसका अर्थ यह कदापि नहीं 
हो सकता कि वे सब पदाथ 'एक ही? हैं। अनन्त जड़ परमाणुओंको 
सामान्यलक्षणसे एक पुदुगल्द्रव्य «था अजीबद्रव्य जो कहा 
जाता हैं वह जातिकी अपेक्षा हे, व्यक्तियाँ तो अपनी प्रथक प्रथक 
सत्ता रखने वालीं जुदी जुदी ही हैं । इसी तरह अनन्त जड़ और 
अनन्त चेतन पदार्थोकों एक द्वव्यत्वकी दृष्टिसे एक कहने पर भी 
उनका अपना प्रथक व्यक्तित्व समाप्त नहीं हो जाता । इसी तरह 
द्रव्य, गुण, पर्याय आदिको एक .सतकी दृष्टिसे सन्मात्र कहने पर 
भी उनके द्रव्य ओर द्रव्यांश रूपके अस्तित्वमें कोई वाघा नहीं 
आनी चाहिये। ये सब कल्पनाएँ साहश्य-मूलक है. न कि एकत्व-- 
मूलक । एकत्व-मूलक अभेद तो प्रत्येक द्रव्यका अपने गुण और 
पर्यायोंके साथ ही हों सकता हैं। वह अपनी कालकऋमसे होने 
वाली अनन्त पर्यायोंकी एक अविच्छिन्न घारा है, जो सजातीय और 
विजातीय द्रव्यान्तरोंसे असंछान्त रहकर अनादि अनन्त प्रवाहित 
है । इस तरह ग्रत्येक द्रव्यका अद्वेत-ताक्ष्विक और पारसार्थिक हे, 
किन्तु अनन्त अखण्ड द्रव्योंका 'सतः इस सामान्यदृश्सि किया 
जानेवाला साहइयमूलक संगठन काल्पनिक और व्यावहारिक ही है,. 
पारमार्थिक नहीं । 

अमुक भू-खण्ड का नाम अमुक देश रखने पर भी वह देश 
कोई द्रव्य नहीं बन जाता और न उसका मनुष्यके भाबोंके अति- 
रिक्त कोई वाह्ममें पारमार्थिक स्थान ही है। 'सेना बन? इत्यादि संग्रह-- 
मूलक व्यवहार शब्दग्रयोग की सहजताके लिए हैं; न कि इंनके 
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पारमाथिक अस्तित्व साधनेके लिए। अतः अद्वेतकों कल्पनाका 
चरसविकास कह कर खुश होना स्वयं उसकी व्यावहारिक और 
प्रातिभासिक सत्ताकों घोषित करना है। हम वेज्ञानिक प्रयोग करने 
- पर भी दो परमाणुओं को अनन्त कालके लिए अविभागी एक- 
द्रव्य नहीं बना सकते, यानी एककी सत्ता का लोप विज्ञान की भद्ठी 
भी नहीं कर सकती । तात्पये यह है कि दिमागी कल्पनाओं को 
पदार्थ व्यवस्थाका आधार नहीं बनाया जा सकता | 

यह ठीक है कि हम प्रतिभासके बिना पदार्थका अस्तित्व 
दूसरेकी न सममका सकें ओर न स्वयं समर सकें परन्तु इतने मात्रसे 
उस पदाथकों अतिभासस्वरूप? ही तो नहीं कहा जा सकता ? अंधेरे 
में यदि बिना प्रकाशके हम घटादि पदार्थोक्रों नहीं देख सकते ओर न 
दूसरोंको दिखा सकते हें; तो इसका यह अर्थ कदापि नहीं हो सकता 
कि घटादि पदार्थ प्रकाशरूप' ही हैं । पदार्थोक्ी अपने कारणोंसे 
अपनी अपनी स्व॒तन्त्र सत्ताएँ हैं ओर प्रकाश की अपने कारणोंसे । 
फिर भी जेसे दोनोंमें प्रकाश्य-प्रकाशक भाष है उसी तरह ग्रतिभास 
ओर पदार्थों प्रतिभास्य-प्रतिभासकमाव है । दोनोंकी एक सत्ता 
कदापि नहीं हो सकती। अतः परम काट्पनिक संग्रह नयकी दृष्टिसे 
समस्त जगतके पदार्थोकों एक 'सत्‌' भलेही कह दिया जाय पर यह 
कहना उसी तरह एक काहपनिक शब्द्संकेतमात्र हे, जिस तरह 
दुनियाँके अनन्त आसोको एक आम शब्दसे कहना । जगतका हर 
पदार्थ अपने व्यक्तित्वके लिए संघर्ष करता दिखाई दे रहा है और 
प्रकृतिका नियम अल्पकालके लिए उसके अख्तित्वको दूसरेसे 
सम्बद्ध करके भी उसे अन्तमें स्वतन्त्र ही रहने का विधान 
करता है। जड़ परसाणुओंमें इस सम्बन्धता सिलसिला परस्पर 
'संयोगके कारण बनता ओर बिगड़ता रहता है, परन्तु चेतन 
सत्त्वोंमें इसकीं सी संभावना नहीं है। सबकी अपनी अपनी 
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अलनुभूतियाँ, वासनाएँ ओर प्रकृतियाँ जुदी जुदी हैं | उनमें समानता 
हो सकती है, एकता नहीं । इस तरह अनन्त भेदोंके भंडारभूत 
इस विश्वमें एक अद्वेत की बात सुन्दर कल्पनासे अधिक महत्त्व 
नहीं रखती । 

जैन दर्शनमें इस प्रकारकी कल्पनाओंकों संग्रह-नयमें स्थान 
देकर भी एक शत लगा दी है कि-फहोई भी नय अपने प्रतिपक्षी 
नयसे निरपेज्ष होकर सत्य नहीं हों सकता । यानी भेदसे 
निरपेज्ष अभेद परमार्थलत्‌ की पदवी पर नहीं पहुँच सकता। उसे 
यह कहना ही होगा कि 'इन स्वयं सिद्ध भेदोंमें इस दृष्टिसे अभेद 
कहा जा सकता है ।? जो नय प्रतिपक्षी नयक्रे विषयका निराकरण 
करके एकान्तकी ओर जाता है वह दुनंय है, नयामास है। अतः 
सन्‍्मात्र अद्वेत संग्रहनयका विषय नहीं होता किन्तु संग्रहनयाभास 
का विषय है। 
शद्दाद्वतवाद समीक्षा- 

'सतेहरि आदि वैयाकरण जगतमें मात्र एक शब्द” कोपरमसार्थ- 
सत्‌ कहकर समस्त वाच्य वाचक तत्त्वको उसी शब्दत्रह्मकी बिवते 
मानते हैं। यद्यपि 'उपनिषद्में शब्दत्रह्म और 
5 परबह्मयका वर्णन आता है ओर उसमें यह बताया 

९ पचपक्त ) गया है कि शब्द ब्रह्ममें निष्णात वर्याक्त परत्रह्मकों 
प्राप्त करता है । इनका कहना है कि संसारके समस्त ज्ञान शब्दानु- 
विद्ध ही अनुभवमें आते हें। यदि प्रत्ययोंमें शब्द्संस्पश न हो तो 

उनकी प्रकाशरूपतता ही समाप्त हो ज्ञायगी। ज्ञानमें वाग्रूपत्ता 


शब्दाद्वेत समीक्षा 


१ “अनादिनिधनं शब्दब्ह्मतत्वं यदत्तरम । 
विवर्ततेड्थभावेन प्रक्रिया जगतो यतः॥”-वाक्यप० ११ 
: * “शब्दब्रह्मणि निष्णातः परं ब्रह्मधिगच्छति ।'!-ब्रह्मबिन्दूप० २२ 


डडप . जेनदशन 
शाइवती है और वही उसका प्राण है। संसारका कोई भी व्यवहार 
शब्दके विना नहीं होता | अविद्याके कारण संसारमें नाना प्रकारका 
भद प्रपत्च दिखाई देता हे। वस्तुतः सभी उसी शब्द ब्ह्यकी ही 
पयायें हैं | जेसे एक ही जल वीची तरंग बुद्बुद और फेन आदिके 
आकारको घारण करता हे, उसी तरह एक ही शब्दब्रह्म ब्राच्य- 
वाचक रूपसे काल्पनिक भेदोंमें विसाज्ञितससा दिखता है। भेद 
डालनेवाली अविद्याके नाश होने पर समस्त प्रपन्नोंसे रहित 
निर्विकल्प शब्द ब्रह्मकी प्रतीति हो जाती है । दे 
किन्तु इस शब्दत्रह्मवादकी प्रक्रिया उसी तरद दूषित है, जिस 

प्रकारकि पूर्बोक्त त्रह्मद्वेत वाद की । यह ठीक है कि शब्द, ज्ञानके 
प्रकाश करनेका एक समथे माध्यम है, ओर दूसरे तक: 
अपने भावों ओर विचारोंकों बिना शब्दके नहीं भेजा जा 
सकता | पर इसका यह अर्थ नहीं हो सकता कि जगतसें एक शब्द 
तत्त्वही है। कोई बूढ़ा ल्ाठीके बिना नहीं चल सकता तो बूढ़ा, 
लाठी, गति ओर जमीन सब लाठी की पर्यायें तो नहीं हो सकतीं ९ 
अनेक ग्रतिभास ऐसे होते हैं जिन्हें शब्दकी स्वल्पशक्ति स्पर्ी भी 
नहीं कर सकती ओर असंख्य पदार्थ ऐसे पड़े हुए हैं जिन तक 
मनुष्यका संकेत ओर उसके द्वारा प्रयुक्त होनेवाले शब्द नहीं पहुँच 
पाये हैं। घटादि पदार्थोकों कोई जाने या न जानें, उनके बाचक शब्द 
का प्रयोग करे या न करे; पर उनका अपना अस्तित्व शब्द और 
ज्ञानके अभावमें भी हे ही । शब्दरहित पदार्थ आँखसे दिखाई देता 
है ओर अर्थरहित शब्द कानसे सुनाई देता है। 

यदि शब्द ओर अर्थमें तादात्म्य हो, तो अग्नि, पत्थर, छुरा आदि 
शब्दोंको सुननेसे श्रोत्रका दाह, अभिघात और छेदन आदि होना 
. चाहिये। शब्द ओर अथ भिन्नदेश, भिन्नकाल और भिन्न आकारवाले 
होकर एक दूसरेसे निरपेज्ञ विभिन्न इन्द्रियोंसे गृहीत- होते हैं । अतः 


उत्तरपत्त 
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उनमें तादात्म्य मानना युक्ति ओर अनुभव दोनोंसे विरुद्ध है। जगतका 
व्यवहार केवल शब्दात्मक ही तो नहीं हे ? अन्य संकेत, स्थापना 
आवदिके द्वारा भी सेकड़ों व्यवहार चलते है। अतः शाव्दिक 
व्यवहार शब्दके बिना न भी हों; पर अन्य व्यवहारोंके चल्ननेमें कया 
बाधा है ९ यदि शब्द ओर अथे अभिन्न हैं. तो अंधेको शब्दके 
सुनने पर रूप दिखाई देना चाहिये ओर बहरेकों रूपके दिखाई देने 
पर शब्द सुनाई देना चाहिये । 

शब्दसे अर्थंकी उत्पत्ति कहना या शब्दका अर्थरूपसे परिणमन 
मानना विज्ञानसिद्ध कार्यकारणभावके सर्वेथा प्रतिकूल है। शब्द 
तालु आदिके अभिघातसे उत्पन्त होता है और घटादि पदार्थ 
अपने अपने कारणों से। स्वयंसिद्ध दोनोंमें संकेलके अनुसार 
वाच्य-बाचक भाव बन जाता है । 

जो उपनिषद्वाक्य शब्द ब्रह्मग्ी सिद्धिके लिये दिया जाता 
है, उसका सीधा अर्थ तो यह है कि-दो' विद्याएँ जगतमें उपादेय 
हें-एक शब्दविद्या और दूसरी त्रह्मविद्या। शब्दविद्यामें निष्णात्त 
व्यक्तिको बह्मविद्याकी प्राप्ति सहजमें हो सकती है। इसमें शब्द- 
ज्ञान ओर आत्मज्ञानका उत्पत्तिक्रम बताया गया हे न कि जगतमसें 
नात्र एक शब्द तत्त्व हे! इस प्रतीतिविरुद्ध अव्यावहारिक सिद्धान्त 
का ग्रतिपादन किया गया है । सीधीसी बात हैं कि-साधकको 
पहले शब्द॒व्यवहारमें कुशलता प्राप्त करनी चाहिये तभी वह 
शब्दोंकी उलमनसे ऊपर डठकर यथाथ तत्त्व तक पहुँच सकता है। 

अविद्या और मायाके नामसे सुनिश्चित कार्यक्रारणभावमूलक 
जगत के व्यवहारोंकों और घटपटादि भेदोंकों काल्पनिक और 

असत्य इसलिए नहीं ठहराया जा सकता कि स्वयं अविद्या जब 


१ “# विदधे वेदितव्ये शब्दब्रह्म परं च यत्‌ ।” -ब्ह्मबिन्दू० २२ 
९९ 


९५० .. झनदर्शन 


भेदप्रतिभासरूप या भेदप्रतिभासरूपी कार्यको उत्पन्न करनेवाल्ी 
होनेसे वस्तुसत्‌ सिद्ध हो जाती है तब वह स्वयं प्रथक्‌ सत्‌ होकर 
उस अद्वेतकी विधातक बनती है। निष्कर्ष यह कि-अविद्या की 
तरह अन्य घटपटादिभेदोंकों वस्तुसत्‌ होनेमें क्या बाघा है ९ 

सवथा नित्य शब्दब्रह्मसे न तो कार्योकी क्रमिक उत्पत्ति हो 
सकती है ओर न उसका क्रमिक परिणमन ही। क्‍योंकि नित्य 
पदार्थ सदा एकरूप, अविकारी ओर . समर्थ होनेके कारण क्रमिक्‌ 
कार्य या परिणमनका आधार नहीं हो सकता। सर्वथा नित्यमें 
परिणमन फीसा ९ 

शब्दत्रह्म जब अथरूपसे परिणमन करता है, तव यदि शब्द- 
रूपताको छोड़ देता है, तो सर्वथा नित्य कहाँ रहा ? यदि नहीं 
छोड़ता है; तो शब्द ओर अथ दोनोंका एक इन्द्रियके द्वारा महण 
होना चाहिये। एक शब्दाकारसे अनुस्यूत होनेके कारण जगतके 
समस्त ग्रत्ययोंकोी एकजातिबाला या समानजातिवाला तो कह सकते 
हैं पर एक नहीं। जैसे कि एक मिट्टीके आकारसे अनुस्यूत होनेके 
कारण घट, सुराही, सकोरा आदिको मिट्टीकी जातिका और मिट्टीसे 
बना हुआ ही तो कहा जाता हे. न कि इन सबकी एकसत्ता स्थापित 
की जा सकती है। जगतका श्रत्येक पदार्थ समान और असमान दोनों 
धर्मोका आधार होता हैं। समान धर्मोकी दृष्टिसे उनमें एक जातिकः 
व्यवहार होने पर भी अपने व्यक्तिगत असाधारण स्वभावके कारण 
उनका स्व॒तन्त्र अस्तित्व रहता ही है । प्राण्योंकी अन्नमय कहनेका 
अथ यह नहीं है कि अन्न और ग्राण एक वस्तु हैं। 

विशुद्ध आकाशमें तिमिर रोगीको जो अनेक प्रकारकी रेखाओं 
का सिथ्या भान होता है, उसमें मिथ्याप्रतिभासका कारण तिमिर- 
रोग वास्तविक है, तभी वह वस्तुसत्‌ आकाशमें वस्तुसत्‌ रोगीको 
मिथ्या प्रतीति कराता है। इसी तरह यदि भेदप्रतिभासकी 
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कारणभूत अविद्या वस्तुसत्‌ मानी जाती हे; तो शब्दाह्वेतवाद 
अपने आप समाप्त हो जाता है। अतः शुष्क कत्पनाके क्षेत्रसे 
निकलकर दशनशाद्ञमें हमें स्वसिद्ध पदार्थोकी विज्ञानाविरुद्ध 
व्याख्या करनी चाहिये, न कि कल्पनाके आधारसे नये नये 
पदार्थोकी सृष्टि । 'सभी ज्ञान शब्दान्वित हों ही? यह भी ऐकान्तिक 
नियम नहीं है. क्योंकि भाषा ओर संकेतसे अनभिज्ञ व्यक्तिकों 
पदार्थोका प्रतिभास होने पर भी तद्वाचक शब्दोंकी योजना नहीं 
हो पाती । अतः शब्दह्वेतवाद भी प्रत्यक्षादिसे बाधित है । 
सांख्यके प्रधान! सामान्यवादकी मीमांसा-- 
सांख्य मूलमें दो तत्त्व मानते हैं। एक प्रकृति और दूसरा 
युरुष। पुरुषतत्त्व व्यापक, निष्क्रिय, कूटस्थ नित्य ओर ज्ञानादि- 
पूर्वप्ष परिणामसे शल्य केवल चेतन है | पुरुष तत्त्वअनन्त 
है, सबकी अपनी स्व॒तन्त्र सत्ता है। प्रकृति जिसे 
प्रधान भी कहते हैं, परिणामी-नित्य है। इसमें एक अवस्था 
तिरोहित होकर दूसरी अवस्था आविभ त होती है । यह एक 
है, त्रिगुणात्मक है, विषय हे, सामान्य हे ओर महान! आदि 
विकारोंकों उत्पन्न करती है। कारणरूप प्रधान अव्यक्ता कहा 
जाता है ओर कार्यरूप “्यक्त' | इस प्रधानस्ते जो कि व्यापक, 
निष्किय, और एक है, सबसे पहले विषयकों निश्चय करनेवाली 


१ “जिगुणमविवेक्ति विषय: सामान्यमचेतन प्रसवधाम । 
व्यक्तं तथा प्रधान तह्रिपरीतस्तथा च पुमान्‌ ॥? 
-सांख्यका० ११ 
२ “प्रकृतेमंहान ततोडहड्आार; तस्माद्‌ गणश्च षोडशकः । 
... तस्मादपि धोडशकात्‌ पद्चम्यः पद्च भूतानि ॥ 
->सांख्यका० ३२ 


पर जेनदशन 


बुद्धि उत्पन्न होती है, इसे महान्‌ कहते हैं। भहान्‌ से "मैं सुन्दर 
हूँ, में दर्शनीय हूँ? 'इत्यादि अहंकार पेदा होता है। अहंकारसे 
शब्द, स्पश, रूप, रस ओर गन्ध ये पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ, वचन, हाथ 
पेर, मलस्थान ओर मूत्रस्थान ये पाँच कमेन्द्रियाँ तथा सन इस 
प्रकार सोलह गण पेदा होते हैं। इनमें शब्द तन्मात्रासे आकाश 
स्पश तन्मान्रासे वायु, रस तन्मात्रासे जल, रूप तन्मात्रासे अग्नि 
ओर गन्ध तन्मात्रासे प्रथ्वी इस प्रकार पाँच महाभूत उत्पन्न होते 
हैं। प्रकृतिसे उत्पन्न होनेवाले महान आदि तेइस विकार प्रकृति 
ही परिणाम हैं, और उत्पत्तिके पहले प्रकृतिरूप कारणमें इनका 
सद्भाव है । इसीलिए सांख्य सत्कायवादी माने जाते हैं। इस सत्कार्य- 
वादकों सिद्ध करनेके लिए निम्नलिखित पाँच हेतु दिये जाते हैं ।* 

(१) कोई भी असतकार्य पेदा नहीं होता । यदि कारणमें 
कार्य असत्‌ हो तो वह खरविषाणकी तरह उत्पन्त ही नहीं 
हो सकता | 

(२) यदि काय असत्‌ होता तो लोग प्रतिनियत उपादान 
कारणोंका ग्रहण क्‍यों करते १ कोदोंके अंकुरके लिए कोदोंके बीजका 
बोया जाना ओर चनेके बीजका न बोया जाना इस बातका प्रमाण 
है, कि कारणामें कार्य सत्‌ है । 

(३ ) यदि कारणमें कार्य असत्‌ हे तो सभी कारणोंसे सभी 
काय उत्पन्न होना चाहिये थे। लेकिन सबसे सब कार्य उत्पन्न नहीं 
होते । अतः ज्ञात होता हे कि जिनसे जो उत्पन्न होते हैं उनमें उस 
कायका सद्भाव हे | 

(४ ) प्रतिनियत कारणोंकी प्रतिनियत कायके उत्पन्न करनेमें 
ही शक्ति देखी जाती हैं। समथ भी हेतु शक्पयक्रिय कार्यकों ही 


१ सांख्यका० ६ | 
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उत्पन्न करते है, अशक्यको नहीं । जो अशक्य है वह शक्यक्रिय 
हो ही नहीं सकता । 

(५ ) जगतमें कारयकारणमाब ही सत्कायवादका सबसे 
बड़ा प्रमाण है । बीज्ञकों कारण कहना इस बातका साक्षी है कि 
उसमें ही कार्यका सद्भाव है, . अन्यथा उसे कारण हो नहीं कह 
सकते थे । 

समस्त जगतका कारण एक प्रधान है। एक ग्रधान अर्थात्‌ 
प्रकृतिसे यह समस्त जगत उत्पन्न होता है । 

ध्रधानसे उत्पन्न होनेवाले कार्य परिमित देख जाते है। उनकी 
संख्या है। सबसें सत्त्व, रज ओर तस इन तीन गुणोंका अन्यय 
देखा जाता है । हर कार्य किसी न किसीको प्रसाद, लावबव, हर्ष, 
ग्रीति-( सत्त्वगुणके कार्य ) त्ताप, शोष, उद्वेग ( रजोगुणके कार्य , 
देन्य, बीभत्स, गोरव ( तमोगुणके कार्य ) आदि भाव उत्पन्न 
करता है। यदि कार्योमें स्वयं सत्त्व, रत ओर तम ये तीन गुण न 
होते; तो वह उक्त भावोंमें कारण नहीं बन सकता था। भ्रधानमें ऐसी 
शक्ति है, जिससे वह महान्‌ आदि “व्यक्त उत्पन्न करता हैं। जिस 
तरह घटादि कार्योकों देखकर उनके भिड्ठी आदि कारणोंका 
अनुमान होता है, उसी तरह महान? आदि कार्योसे उनके उत्पादक 
प्रधानका अनुमान होता हे। प्रलयकालमें समस्त कार्योक्रा लय 
इसी एक ग्रकृतिमें हो जाता है। पाँच महाभूत पाँच तन्‍्मात्राओंमें 
तन्मात्रादि सोलह गण अहंकारमें, अहंकार वुद्धिमें ओर बुद्धि प्रकृति 
लीन हो जाती है। उस सम्रय व्यक्त ओर अव्यक्तका विवेक 
नहीं रहता । 

१ “भेदानां परिमाणात्‌ समन्वयात्‌ शाक्तितः प्रदृत्तश्थ । 


कारणकार्यविभागादविभागाद्‌ू. वेश्वरूप्यस्थ ॥॥ 
। “सांख्यका० **. 
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इनमें मूल प्रकृति कारण ही होती हे ओर ग्यारह इन्द्रियाँ 
तथा पाँच भूत ये सोलह कार्य ही होते हैं और महान, अहंकार 
ओर पाँच तन्‍्मात्राएं ये सात पूथकी अपेक्षा काये और उत्तरकी 
पेक्षा कारण होते हैं। इस तरह एक सामान्य प्रधान तत्त्वसे इस 
समस्त जगतका विपरिशाम होता हे और प्रलयकालमें उसीमें 
उनका लय हो जाता है । पुरुष जलमें कमलपत्रकी तरह निलिप् है, 
साक्षी हे, चेतन है ओर निर्गुण है । प्रकृति संसगंके कारण 'बुद्धिरूपी 
माध्यमके द्वारा इसमें भोगकी कल्पना की जाती है। बुद्धि दोनों 
ओरसे पारदर्शी दर्षणके समान हैं। इस मध्यभूत दर्पेणमें एक 
ओरसे इन्द्रियों द्वारा विषयोंका ग्रतिबिम्ब पड़ता है और दूसरी 
ओरसे पुरुष की छाया | इस छायापत्तिके कारण पुरुषमें मोगनेका 
भान होता है, यानी परिणशमन तो बुद्धिमें ही होता है ओर भोगका 
भान पुरुषमें होता है। वही बुद्धि पुरुष और पदाथे दोनोंकी छायाको 
अहण करती है। इस तरह बुद्धिदर्षणमें दोनोंके प्रतिविम्बित होनेका 
नाम ही भोग है। वेसे पुरुष तो कूटस्थनित्य और अबिकारी है, 
उसमें कोई परिणमन नहीं होता । द 

बँंधती भी प्रकृति ही हे ओर छूटती भी प्रकृति ही है । प्रकृति 
एक वेश्याके समान हे। जब वह जान लेती है कि इस पुरुष 
को "में प्रकृतिका नहीं हूँ, प्रकृति भेरी नहीं हे? इस ग्रकारका 


१ “मूलप्रकृतिरिकृतिः महदाद्रा: प्रकृतिविकृतयः सप्त' । 
षोडशकस्तु विकारो न ॒ प्रकृति विक्ृति; पुरुष: | 
-सांख्यका० $ 
२ “बुद्धिदपणे पुरुषप्रतिबिम्बसडक्रान्तिरेव बुद्धिप्रतिसंवेदित्यं पुसः | 
तथा च दृशिच्छायापन्नया बुद्धचा संसूष्ठाः शब्दादयों भवन्ति दृश्या 
इत्यथ; ।!?- योगखू० तत्त्ववैं& २२० 
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तत्त्वज्ञान हो गया हे ओर यह मुझसे बिरक्त हे, तब वह स्वयं 
हताश होकर पुरुषका संस छोड़ देती है। तात्पयं यह कि सारा. 
खेल इस प्रकृति का है । 
किन्तु सांख्यकी इस तत्त्वप्रक्रियामें सबसे बड़े दोय ये हैं। 
जब 'एक,ही प्रधानका अस्तित्व संसारमें हे, तब उस एक तत्त्वसे 
महान , अहंकार रूप चेतन ओर रूप, रस, गन्ध, 
स्पशादि अचेतन इस तरह परस्पर विरोधी दो कार्य 
कैसे उत्पन्न हो सकते हैं ? उसी एक कारणसे अमूर्तिक आकाश 
ओर मूतिक प्रथिव्यादिकी उत्त्पत्ति मानना भी किसी तरह संगत 
नहीं है । एक कारण परस्पर अत्यन्त विरोधी दो कार्योंको उत्पन्न 
नहीं कर सकता । विषयोंका निश्चय करनेवाली बुद्धि और 
अहंकार चेतनके धर्म हैं| इनका उपादान कारण जड़ प्रकृति नहीं हो 
सकती । सत्त्व, रज ओर तम इन तीन गुणोंके कार्य जो प्रसाद 
पप, शोष आदि बताये हैं, वे भी चेतनके ही विकार हैं। उनमें 
प्रकृतिकों उपादान कहना किसी भी तरह संगत नहीं है । एक 
अखण्ड तत्त्व एक ही समयमें परस्पर विरोधी चेतन अचेतन, मूर् 
अमूत्त, सक्त्वप्रधान, रज+प्रधान, तमशप्रधान आदि अनेक विरोधी 
कार्योके रूपसे केसे वास्तविक परिणमन कर सकता है १ किसी 
आत्मामें एक पुस्तक राग उत्पन्न करती है ओर वही पुस्तक दूसरी 


१ यद्यपि मौलिक सांख्योंका एक प्राचीन पक्त यह था कि हर एक 
पुरुषके साथ संसर्ग रखनेवाला 'प्रधान' जुदा जुदा है अथात्‌ प्रधान 
अनेक है जैसा कि घटद० समु० गुणरत्नटीका (प०६६) के इस अव- 
तरणसे ज्ञात होता हं- 'मौलिकसांख्या हि आतव्मानमात्मान प्रति प्थक्‌ 
प्रधान वदन्ति । उत्तरे तु सांख्या: सर्वात्मस्वपि एक नित्य प्रधानमिति 
प्रतिपन्ना: ।? किन्तु सांख्यकारिका आदि उपलब्ध सांख्य ग्रन्धोंमें इस 
पत्षका कोई निर्देश तक नहीं मिलता । 


उत्तरपत्तु 
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आत्मामें ढ्ेष उत्पन्न करती है, तो उसका यह अथ नहीं है कि 
पुस्तकमें राग और ढेष हैं । चेतन भाषोंमें चेतन ही उपादान हो 
सकता है, जड़ नहीं । स्वयं राग ओर इेषसे शूत्य जड़ पदाथ भी 
आत्माओंके राग और द्ेषके निभित्त बन सकते हैं। 

यदि बन्ध और मोक्ष प्रकृतिको ही होते हैं, तो पुरुषकी कल्पना 
निरथक है । बुड्धिमें विवय की छाया पड़ने पर भी यदि पुरुषमें 
भोक्दृत्व रूप परिणमन नहीं होता तो उसे मोक्ता केसे माना जाय १ 
पुरुष यदि सर्वथा निष्क्रिय हैं; तो वह भोग क्रियाका कर्ता भी 
नहीं हो सकता और इसीलिए भोक्ठृस्वके स्थानमें अकर्ता पुरुषकी 
कोई संगति ही नहीं बेठती । 

मूल प्रकृति यदि निर्विकार है और उत्पाद ओर व्यय केवल 
धरम ही होते हैं, तो प्रकृतिको परिणामी कैसे कहा जा सकता 
है ? कारणमें कार्योत्पादनकी शक्ति तो मानी जा सकती है, पर 
कार्यकालकी तरह उसका प्रकट सद्भाव स्वीकार नहीं किया 
जा सकता .] 'भिट्टीमें घड़ा अपने आकारमें मोजूद है ओर 
वह केवल झुम्हारके व्यापारसे प्रकट होता हैं? इसके स्थानमें यह्‌ 
कहना अधिक उपयुक्त है कि-“मिट्टीमें सामान्य रूपसे घटादि कार्योके 
उत्पादन करनेकी शक्ति है, कुम्हारके व्यापार आदिका निमित्त 
पाकर वह शक्तिवाली मिट्टी अपनी पूवपिण्ड पर्यायकों छोड़कर 
घट पर्यायकों धारण करती हेै?, यानी मिट्टी स्वयं घड़ा बन जाती 
है। कार्य द्रव्यकी पर्याय हे ओर वह पर्याय किसी भी द्रव्यमें शक्ति 
रूपसे ही व्यवह॒त हो सकती हे । क्‍ 

वस्तुतः प्रकृतिके संसगंसे उत्पन्न होने पर भी बुद्धि, अहंकार 
आदि धर्मोका आधार पुरुष ही हो सकता हे, भले ही ये घ्म 
प्रकृतिसंसगंज होनेसे अनित्य हों। अभिन्न स्वभाषवाली एक 
ही प्रकृति अखण्ड तत्त्व होकर केसे अनन्त पुरुषोंके साथ विभिन्न 
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अकारका संसर्ग एक साथ कर सकती है ९ अभिन्न स्वभाव होनेके 
कारण सबके साथ एक ग्रकारका ही संसर्ग होना चाहिये। फिर 
मुक्तात्माओंके साथ असंसर्ग ओर संसारी आत्माओंके साथ संसमग 
ह भेद भी व्यापक ओर अभिन्न प्रकृतिमें केसे बन सकता है ९ 

प्रकृतिको अंधी ओर पुरुषकों पंगु मानकर दोनोंके संसगगंसे 
सृष्टिकी कल्पनाका विचार सुननेमें सुन्दर तो लगता है, पर जिस 
प्रकार अंध और पंगु दोनोंमें संसगेकी इच्छा ओर उस जातिका 
परिणमन होने पर ही खष्टि संभव होती है, उसी तरह जब तक 
पुरुष ओर प्रकृति दोनोंमें स्वत्तन्त्र परिणमनकी योग्यता नहीं मानी 
जायगी तब तक एकके परिणासी होने पर भी न तो संसरगकी 
सम्भावना हे ओर न सृष्टिकी ही। दोनों एक दूसरेके परिणमनोंमें 
निमित्त कारण हो सकते हैं, उपादान नहीं | 

एक ही चेतन्य हब, विषाद, ज्ञान, विज्ञान आदि अनेक पर्यायों 
'को धारण करनेवाला संविद्-रूपसे अनुभवमें आता हैं। उसीमें 
महान्‌ अहंकार आदि संज्ञाएँ की जा सकतीं हैं, पर इन विभिन्न 
भावोंकों चेतनसे मिन्न जड़-प्रकृतिका धर्म नहीं माना जा सकता | 
जलमसें कमलकी तरह पुरुष यदि सर्वथा निर्लिप्त है, तो प्रकृतिगत 
परिणमनोंका औपचारिक स्रोक्तृत्व घटा देने पर सी वस्तुतःन 
'तो वह भोक्ता ही सिद्ध होता है और न चेतयिता ही। अतः 
पुरुषको वास्तविक उत्पाद, व्यय और घ्रौव्यका आधार मानकर 
परिणामी नित्य ही स्वीकार करना चाहिये। अन्यथा कृतनाश 
ओर अक्वताभ्यागम नामके दूषण आते हैं। जिस प्रकृतिने कार्य 
किया बह तो उसका फल नहीं मोगती और जो पुरुष भोक्ता 
द्योता्‌ है, वह कर्ता नहीं है। यह असंगति पुरुषको अविकारी 
साननेमें बनी ही रहती है। 

यदि “यक्तः रूप महदादि विकार ओर “अव्यक्तः रूप प्रकृतिसें 


डपूप जेैनदर्शन 


असेद है तो महदादिकी उत्पत्ति और विनाशसे प्रकृति अलिप्न- 
केसे रह सकती है ? अतः परस्पर विरोधी अनन्त कार्योक्री उत्पत्ति 
के निर्वाहके लिए अनन्त ही ग्रकृतितत्त्व जुदे जुदे मानना चाहिये 
जिनके विलक्ञषण परिणमनोंसे इस सष्टिका वेचित्रय सुसंगत हो 
सकता है। वे सब तत्त्व एक प्रकृतिजातिके हो सकते हैं ग्रानी 
जातिकी अपेक्षा वे एक कहे जा सकते हैं, पर सर्बथा एक नहीं, 
उनका प्रथक अस्तित्व रहना ही चाहिये | शब्दसे आकाश, रूपसे 
अग्नि इत्यादि गुणोंसे गुणीकी उत्पत्तिकी बात असंगत है। गुण- 
गुणीको पेदा नहीं करता, बल्कि गुणीमें ही नाना गुण अवस्था- 
भेदसे उत्पन्न होते और बविनष्ट होते हैं। घट, सकोरा, सुराही 
आदि कार्योामें मिड्रीक अन्वय देखकर यही तो सिद्ध किया जा 
सकता हे कि इनके उत्पादक परमाणु एक मिड्डी जातिके हें । 

सत्कायवादकी सिद्धिके लिये जो असदकरणातः आदि पाँच 
हेतु दिये हैं वे सब कथख्ित्‌ सद-असत्‌ कार्यबादमें ही संभव हो 
सकते हैं । अर्थात्‌ प्रत्येक कार्य अपने आधारभूत द्रव्यमें शक्तिकी 
इश्टिसे ही सत्‌ कहा जा सकता है पर्यायकी दृष्टिसे नहीं । यदि 
पर्यायकी इृष्टिसेभी सत्‌ हो; तो कारणोंका व्यापार निरथंक हो 
जाता है। उपादान-उपादेय भाव, शक्य हेतुका शक्यक्रिय कायको 
ही पेदा करना, ओर कारणकार्यविभाग आदि कथज्िित सतकाये- 
बादमें ही संभव हें । 

त्रिगुणका समन्वय देखकर कार्याकों एकजातिका ही तो माना 
जा सकता है न कि एक कारणसे उत्पन्न | समस्त पुरुषोंमें परस्पर 
चेतनत्व ओर भोक्‍्तृत्व आदि घर्मोका अन्बय देखा जाता है; पर वे 
सब क्विसी एक कारणसे उत्पन्न नहीं हुए हैं। प्रधान और पुरुषमें 
नित्यत्व, सत्त्व आदि धर्मोका अन्वय होने पर भी दोनोंकी एक. 
कारण से उत्पत्ति नहीं मानी जाती । 
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यदि प्रकृति नित्यस्पभाव होकर तत्त्वस्ष्टि या भूतसृष्टिमें 
प्रवृत्त होती है; तो अचेतन प्रकृतिको यह ज्ञान नहीं हो सकता कि 
इतनी ही तत्त्वस्ष्ठटि होनी चाहिये ओर यह ही इसका उपकारक है। 
ऐसी हालतमें नियत प्रवृत्ति नहीं हो सकती। यदि हो, तो 
प्रवत्तिका अन्त नहीं आ सकता। “पुरुषके भोगके लिये में झृष्टि 
रूँ० यह ज्ञान भी अचेतन प्रकृतिको कैसे हो सकता हैं ९ 


वेश्याके दृष्टान्तसे बन्ध-मोक्षकी उयवस्था जमाना भी ठोक 
नहीं है. क्योंकि वेश्याका संसग उसी पुरुषसे होता है जो स्वयं 
उसकी कामना करता है, उसी पर उसका जाद चलता हैँ । यानी 
अनुराग होने पर आसक्ति ओर बिराग होने पर विरक्तिक्रा चक्र 
तसी चलेगा जब पुरुष स्वयं अनुराग और विराग अवस्थाओंको 
घारण करे। कोई वेश्या स्वयं अनुरक्त होकर क्रिसी पत्थरसे 
नहीं चिपटती । अतः जब तक पुरुषका मिथ्याज्ञान अनुराग ओर 
विराग आदि परिणमनोंका वास्तविक आधार नहीं म।ना जाता 
तब तक बन्ध और सोक्षकी ग्रक्रिया बन ही नहीं सकती । जब उसके 
स्वरूपभूत चतन्यका ही ग्रकृतिसंसगंसे बिकारी परिणमन हो 
तभी वह मिथ्याज्ञानी होकर विपययमूलक बन्ध दशाकों पा 
सकता है ओर केवल्यकी भावनासे संप्रज्ञात ओर असंप्रज्ञातरूप 
समाधिमें पहुँचकर जीबन्मुक्त ओर परममुक्त दशाकों पहुँच सकता 
है। अतः पुरुषकों परिणामी नित्य माने बिना न तो प्रतीतिसिद्ध 
लोकव्यवहारका ही निर्वाह हो सकता हे ओर न पारमाथिक 
लोक-परलोक या बन्ध-मोज्ञ व्यवस्थाक्ा ही सुसंगत रूप बन 
सकता है। 

यह ठीक है कि पुरुषके प्रकृतिसंसगंसे होनेबाले अनेक 
परिणमन स्थायीया निजस्वभाव नहीं. कहे जा सकते पर इसका 
यह अर्थ भी नहीं है कि वे केवल प्रकृतिके ही धरम हें; क्योंकि इन्द्रि- 
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्‌ धर कफ के भा 
यादिके संयोगसे जो बुद्धि या अहंकार उत्पन्न होता है, आखिर है तो 
बह चेतनघर्म ही। चेतन ही अपने परिणामी स्वभावके कारण साम- 
ग्रीके अनुसार उन उन पर्यायोंकों धारण करता हैं। इसलिए इन 
संयोगजन्य धर्मोंमें उपादानभूत पुरुष इनकी वेकारिक जवाबदारीसे 
कैसे बच सकता है? यह ठीक हैं कि जब प्रकृतिसंसग छूट जाता हैं 
ओर पुरुष मुक्त हो जाता है तब इन धर्मोको उत्पत्ति नहीं हांती 
जब तक संसग रहताह तभी तक उत्पत्ति होती है, इस तरह 
प्रकृतिसंसर्ग ही इनका हेतु ठहरता है, परन्तु यदि पुरुषमें विकार 
रूपसे परिणमनकी योग्यता ओर प्रवृत्ति न हो तो प्रकृतिसंसर्ग 
बलात्‌ तो उसमें विकार उत्पन्न नहीं कर सकता। अन्यथा मुक्त 
अवचस्थामें भी विकार उत्पन्न होना चाहिये. क्‍योंकि व्यापक होनेसे 
मुक्त आत्माका अकृतिसंसग तो छूटा नहीं है, संयोग तो उसका 
कायम है ही । प्रकृतिको चरितार्थ तो इसलिये कहते हैं कि जो 
घुरुष पहिले उसके संसगंसे संसारमें अवृत्त होता था बह अब 
संसरण नहीं करता । अतः चरिताथ और ग्रवृत्तार्थ उयवहार भी 
पुरुषकी ओरसे ही हे प्रकृतिकी ओरसे नहीं । 
जब पुरुष स्वयं राग, विराग, विपयेय, विवेक ओर ज्ञान- 
विज्ञानरूप परिणमनोंका वास्तविक उपादान होता हे, तब उसे 
हम लंगड़ा नही कह सकते । एक दृश्सि प्रकृति न केबल अन्धी 
है, किन्तु पुरुषके परिणुमनोंके लिये वह लेँगड़ी भी है। “जो 
करे वह भोगे? यह एक निरपवाद सिद्धान्त हैं। अतः पुरुषमें 
जब वास्तविक भोक्तत्व माने बिना चारा नहीं हे, तब वास्तविक 
'कतृत्व सी उसीमें सानना ही उचित हे। जब्र कतृत्व और भोक्तृत्व 
अवस्थाएं पुरुषगत ही हो जाती हैं, तब उसका कूटस्थ नित्यत्व 
अपने आप समाप्त हो जाता है। उत्पाद-व्यय-भ्रौव्यरूप परिणाम 
अत्येक सतका अपरिहाय लक्षण है, चाहें चेतन हो या अचेतन, 
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मूर्त हो या असूर्त्त प्रत्येक सत्‌ प्रतिक्षण अपने स्वाभाविक 
परिणामी स्वभावके अनुसार एक परयोयकों छोड़कर दसरी 
पर्यायकी धारण करता चल्ला जा रहा हैं । ये परिणमन सद्दश भी 
होते हैं और विसदृश भी । परिणमनकी धाराकों तो अपनी गतिसे 
प्रत्तिक्षण बहना हे | बाह्याभ्यन्तर सामग्रीके अनुसार उसमें विविधता: 
बराबर आती रहती है। सांख्यके इस मतको केवल सासान्य- 
वादमें इसलिए शामिल किया है कि उसने प्रकृतिकों एक नित्य 
व्यापक ओर अखण्ड तत्त्व मानकर उसे ही मूर्च अमूचे आदि: 
विरोधी परिणमनोंका सामान्य आधार माना गया है | 
विशेष पदार्थेवाद-- 
बोद्ध साधारणततया विशेष पदार्थों ही वास्तविक तत्त्वः 
मानते हैं। स्वलक्षण चाहे चेतन हो या अचेतन क्षशिक और 
परमाणुरूप हैं। जो' जहाँ और जिस कालमें उत्पन्न 
हे होता है बह वहीं ओर उसी समय नष्ट हो जाता हे |, 
ईद कोई भी पदार्थ देशान्तर और कालान्तरसें व्याप्त 
नहीं हो सकता, वह दो देशोंकों स्पर्श नहीं कर सकता | 
हर पदाथका प्रतिक्षण नष्ट होना स्वभाव हैँ । उसे नाशके लिए 
किसी अन्य कारणकी आवश्यकता नहीं हे। अगले क्षणकी 
उत्पत्तिके जितने कारण हैं उनसे भिन्‍न किसी अन्य कारणकी 
अपेक्षा पूबक्षणके विनाशको नहीं होती, बह उतने ही कारणोसे हो 
जाता है, अतः उसे निहेतुक कहते हैं। निर्ेतुकका अर्थ 'कारणोंके 
अभावमें हो जाना? नहीं है, किन्‍्त 'उत्पादके कारणोंसे मिन्‍न किसी 
अन्य कारणुकी अपेक्षा नहीं रखना” यह है। हर पूर्वक्षण स्वयं 


बोद्धका 


१ “यो यत्रैब स तन्नैव यो यदैव तदेव स; | 
न देशकालयोव्यांप्तिमांवानामिह विद्यते ॥? 
-उदघृत-प्रमेयरत्रमाला ४|१ 
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विनष्ट होता हुआ उत्तरक्षणकों उत्पन्न करता जाता हे और इस 
तरह एक वतंमानक्षण ही अस्तित्वमें रहकर घाराकी क्रमबद्धताका 
प्रतीक होता है। पूर्वात्तर क्षणोंकी इस सन्ततिपम्परामें कारय- 
कारणुसाव, आर बन्धमोशक्ष आदिकी व्यवस्था बन जाती हैँ । 

स्थिर ओर स्थूल ये दोनों ही मनकी कल्पना हैं। इनका 
प्रतिभास सहृश उत्पत्तिमें एकत्वका मिथ्या भान होनेके कारण 
तथा पुञ्ञमें सम्बद्धबुद्धि होनेके कारण होता है। विचार करके 
देखा जाय यो जिसे हम स्थूल पदार्थ कहते हैं, वह मात्र परमाणुओं 
का पुञ्च ही तो है। अत्यासन्न और असंरूृष्ट परमाणुआओंमें स्थूलता 
का अ्रम होता है । एक परमाणुका दूसरे परसाणुसे यदि स्वात्मना 
संसग माना जाता है; तो दो परमाणु मिलकर एक हो जॉग्गे 
ओर इसी क्रमसे परमाणुओंका पिण्ड अणुमात्र ही रह जायगा। 
यदि एक देशसे संसर्ग माना जाता हें, तो छहों दिशाओंके 
छह परमाणुओंके साथ संसर्ग रखनेवाले मध्यबर्ती परमाणुके छुंह 
देश कल्पना करने पढ़ेंगे। अतः केवल परमाणुका सच्वय ही 
'इन्द्रियप्रतीतिका विषय होता है । 

अथक्रिया ही परमार्थशतका वास्तविक लक्षण हे। कोई भी 
अरथैक्रिया या तो क्रमसे होती है या युगपत्‌। चूँकि 'नित्य और 
एकस्व॒साववाले पदार्थेमें न तो क्रमसे अथक्रिया सम्भव है ओर 
न युगपतू। अतः क्रम और योगपद्यके अभावमें उससे व्याप्त 
अथेक्रिया निवृत्त हो जाती है ओर अथेक्रियाके अभावमें उससे 
सत्त्व निवृत्त होकर नित्य पदार्थथों असत्‌ सिद्ध कर देता हैं। 
सहकारियोंकी अपेक्षा नित्य पदार्थमें क्र इसलिये नहीं बन 





१ 'क्रमेणश युगपच्चापि यस्मादर्थक्रियाकृतः । 
न भवन्ति स्थिरा भावा निःसच्वास्ते ततो मत्ता: ॥?! 
न-तेत्स०6 ञ््छे ०0 ३६४ 
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सकता. कि नित्य जब स्वयं समर्थ हे; तब उसे सहकारियोंकी 
अपेक्षा ही नहीं होनी चाहिए | यदि सहकारी कारण नित्य 
पदार्थमें कोई अतिशय या विशेषता उत्पन्न करते हैं, तो वह स्वेथा 
नित्य नहीं रह सकता। यदि कोई विशेषता नहीं लाते; तो 
उनका मिलना ओर न मिलना वराबर ही रहा। नित्य एकस्वभाव 
"पदार्थ जब प्रथमक्षणमावी कार्य करता है. तब अन्य कार्योक्रे 
उत्पन्न करनेकी सामथ्य उसमें हे, या नहीं ? यदि है; तो सभी 
कार्य एक साथ उत्पन्न होना चाहिये | यदि नहीं हे और सहकारियों 
के मिलने पर वह सामथ्य आ जाती है; तो वह नित्य ओर एकरूप 
नहीं रह सकता। अतः प्रतिक्षण परिवतनशील परमाणुरूप - ही 
हम अपनी साम्रग्रीके अनुसार विभिन्‍न कार्योके उत्पादक 
हांतं 


चित्त क्षणभी इसी तरह क्षणप्रवाह रूप है, अपरिवतंनशील और : 
नित्य नहीं हे । इसी क्षणप्रवाहमें प्राप्त वासनाके अनुसार पूवक्षश 
उत्तरक्षणको उत्पन्न करता हुआ अपना अस्तित्व निःशेष करता जाता 
है । एकत्व ओर शाइवतिकता भ्रम है। उत्तरका पूर्वेके साथ इतना 
ही सम्बन्ध है कि वह उससे उत्पन्न हुआ हे ओर उसका ही वह 
सबेस्व हे । जगत केवल प्रतीत्य-समुत्पाद ही है। “इससे यह उत्पन्न 
होता है” यह अनवरत कारणकार्यपरम्परा नाम ओर रूप सभीमें 
चाल है । निर्वाण अवस्थामें भी यही क्रम चालू रहता है | अन्तर 
इतना ही है कि जो चित्तसन्तति साख्रव थी वह निर्वाणमें 
निराखव हो जाती है। 
विनाशका भी एक अपना क्रम है । मुदगरका अभिधात्त 
होने पर जो घटक्षण आगे द्वितीय समथे घटको उत्पन्न करता 
: था बह असमर्थ असमर्थतर ओर असमथेतम क्षणोंकों उत्पन्न 
'करता हुआ कपालकी उत्पत्तिमें कारण हो जाता है| तात्यय यह कि 
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उत्पाद सहेतुक है नकि विनाश | चूंकि विनाशको किसी हेतुकीः 
# ७ ५ कप ष्े 
अपेक्षा नहीं हे अतः वह स्वभावतः प्रतिक्षण होता ही रहता है । 
किन्तु 'क्ञणिक परमाणुरूप पदार्थ मानने पर स्कन्ध अवस्था अ्ान्त 


१? दिग्नागादि आचार्यों द्वारा प्रतिपादित क्षशिकवाद इसी रूपमें 
बुद्धकों अमिप्रेत न था इस विषयकी चर्चा प्रो० दलमुखजीने जैन तकेबा० 
टि० पृ० २८१ में इस प्रकार की हे-' इस विषय प्रथम यह बात ध्यान 
देनेकी है कि मगवान्‌ बुद्धने उत्पाद स्थिति और व्यय इन तीनोंके मिन्न 
क्षण माने थे ऐसा अंगुत्तर निकाय और अ्रमिधर्म अन्थोंके देखनेसे अतीत 
होता है ( “उप्पादठितिभंगवसेन खण॒त्तयं एकचित्तक्खणं नाम । तानि 
पन॒सत्तरस चित्तक्खणानि रूपघम्मान आयु!'-अमिधम्मत्थ० ४८ ) 
अंगुत्तर निकायमें संस्कृतके तीन लक्षण बताये ग्ये हैं-संस्कृत वर॒ए॒का 
उत्पाद होता है, व्यय होता है और स्थितिका अन्यथात्व होतां है | इससे 
फलित होता है कि प्रथम उत्पत्ति फिर जग और फिर विनाश इस क्रमसे 
वस्तुमें अनित्यता-ज्ञणिकता सिद्ध है । चित्तह्षण क्षणिक है इसका अर्थ 
है कि वह तीन क्षण तक है। प्राचीन बौद्ध शास्त्रमें मात्र चित्त-नाम ही 
को योगाचार की तरह वस्तुसत्‌ नहीं माना है ोर उसको आयु योगाचार 
की तरह एकक्षण नहीं, स्वरंमत चित्तकी तरह त्रिक्षण नहीं किन्तु १७ 
क्षण मानी गई है । ये १७ क्षणभी समयके अथमे नहीं किन्तु १७ चित्त 
क्षणके अर्थममं लिये गये हैं अर्थात्‌ वस्तुतः एक चित्तक्षण बराबर रे क्षण 
होनेसे ५१ क्षण की आयु रूपकी मानी गई है । यदि अमिधम्मत्थसंगह- 
कारने जो बताया है वैसा ही भगवान बुद्धको अभिप्रेत हो तो कहना होगा 
कि बुद्धसम्मत ऋ्षणिकता और योगाचारसम्मत क्षणिकतामें महत्वपूर्ण 
अन्तर है ।“सर्वास्तिवादियोंके मतसे 'सत्‌' की त्रेकालिक अ्रस्तित्वसे 
व्याप्ति है । जो सत्‌ है श्रर्थात्‌ वस्तु है वह तीनों कालमें अस्ति है । “सर्वे” 
वस्तुको तीनों कालोंमें अस्ति माननेके कारण ही उस वादका नाम 
सर्वास्तिवाद पड़ा है ( देखो सिस्टम ऊफ बुद्धिस्टिक थाद्‌ ४० १०३ ) 
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ठहस्ती है। यदि पुञ्ञ होने पर भी परमाणु अपनी परमसाणुरूपता 
नहीं छोड़ते और स्कन्ध अवस्था धारण नहीं करते तथा 
अतीन्द्रिय सूक्ष्म परमाणुओंका पुंजभी अतीन्द्रिय ही बना 
रहता है; तो वह घट पट आदि रूपसे इन्द्रियग्राह्म नहीं हो सकेगा। 
परमाणुओंमें परस्पर विशिष्ट रासायनिक सम्बन्ध होने पर ही 
उनमें स्थूलता आती है, और तभी वे इन्द्रियग्राह्म होते हैं। 
परसाणुओंका परस्पर जो सम्बन्ध होता है वह स्निग्धता और 
रूक्षताके कारण गुणात्मक परिवतंनके रूपमें होता है । वह कथख्ि- 
त्तादात्म्य रूप है, उसमें एऋदेशादि विकल्‍प नहीं उठ सकते | वे ही 
परमाणु अपनी सूक्ष्मता छोड़कर स्थूलरूपताकों धारण कर लेते हें। 
पुदूगलोंका यही स्वभाव है । यदि परमाणु परस्पर सवथा असंसृष्ठ 
रहते हैं; तो जेसे बिखरे हुए परमाणुओंसे जलधारण नहीं किया जा 
सकता था वैसे पुल्लीभूत परमाणुओंसे मी जलधारण आदि क्रियाएँ 
नहीं हो स्वेंगी। पदार्थ पर्यायकी दृष्टिसे प्रतिक्षण विनाशी होकर 


भी अपनी अविच्छिन्न सन्‍्तति की दृष्टिसे कथख्ित्‌ ध्रुव भी है । 


सन्‍्तति पंक्ति और सेनाकी तरह बुद्धिकल्पित ही नहीं हे, 
किन्तु वास्तविक कार्येकारणपरम्पराकी भुव कील है । इसीलिए 
सर्वास्तिवादियोने रूप परमाणुकों नित्य मानकर उसीमें प्रथिवी अप तेज ओर 
वायुरूप होनेकी शक्ति मानी है। ( वही प० १३४, १३७ )7“स्वास्ति- 
घादियोंने नेयायिकोंके समान परमाणुसमुदायजन्य अवयवीकों अतिरिक्त 
नहीं किन्तु परमाणुसमुदायकों ही अवयवी माना है। दोनेने परमाणुको 
नित्य मानते हुए भी समुदाय और अवयवीकों अनित्य माना है। सर्वो- 
स्तिवादियोंने एकही परमाणुकी अन्य परमाणुके संसर्गते नाना अवस्थाएँ 
मानी हैं और उन्हीं नाना अवस्थाओंकों या समुदायोंकों अनित्य माना है, 
परमाणु को नहीं (वही, ए० १२१, १३७)?-जैनतकंबा० टि० ६०२८२ । 
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उत्तरपत्त॒ 
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निर्बाण अवस्थामें चित्तसन्ततिका सब्बथा उच्छेद नहीं माना जा 
सकता | दीपनिवाणका दृष्टान्त भी इसलिये उचित नहीं हे कि 
दीपकका भी सबथा उच्छेद नहीं होता। जो परमाणु दीपक अवस्था 
में मासुराकार ओर दीप थे वे बुकने पर श्यामरूप और अदीप्र बन 
जाते हैं) यहाँ केवल पर्यायपरिवतेन ही हुआ है। किसी मौलिक 
तत्त्वका स्वेथा उच्छेद मानना अवेज्ञानिक है । 


स्‍्तुतः बुद्धने विषयोंसे वेराग्य ओर ब्रह्मचर्यकी साधनाके 
लिये ज़गतके क्षणिकत्व ओर अनित्यत्वकी भावना पर इसलिये 
भार दिया था कि मोही ओर परिग्रही प्राणी पदार्थोकों स्थिर और 
स्थूल मानकर उनमें राग करता है, ठृष्णासे उनके परिभ्रहकी चेष्टा 
करता हैं, स्त्री आदिको एक स्थिर ओर स्थूल पदाथे मानकर 
उसके स्तन आदि अवयवोंमें रागदृष्टि गड़ाता है । यदि प्राणी उन्हें 
केवल हड्डियोंका ढाँचा ओर मांसका पिंड, अन्ततः परमाणुपुजके 
रूपमें देखे तो उसका रागसाव अवश्य कम होगा। स्त्री” यह संज्ञा 
भी स्थूलताके आधारसे कल्पित होती है। अतः-वीतरागताकी 
साधनाके लिये जगत ओर शरीरकी अनित्यताका विचार और 
, उसकी बार बार भावना करना अत्यन्त अपेक्षित हे । जेन साधुओं 
को भी चितसें बेराग्यकी दृढ़ताके लिये अनित्यत्व अशरणत्व आदि 
भावनाओंका उपदेश दिया गया है। परन्तु भावना जुदा वस्तु है 
ओर बस्तुतत्त्वका निरूपण जुदा। वैज्ञानिक भावनाके बलपर 
वस्तुस्वरूपको मीमांसा नहीं करता, अपितु सुनिश्चित कार्ये- 
कारणभावोंके प्रयोगसे । 
स्‍त्रीका सरपिणी, नरकका द्वार, पापकी खानि, नागिन और 
विषवेल्ष आदि रूपसे जो भावनात्मक बणुन थाया जाता है बह केवल 
वेराग्य जागृत करनेके लिये हे, इससे स्त्री सपिणी या नागिन नहीं बन 
जाती | किसी पदाथको नित्य माननेसे उसमें सहज राग पैदा होता 
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है। आत्माकों शाइवत माननेसे मनुष्य उसके चिर सुखके लिये न्याय 
ओर अन्यायसे जैसे बने तेसे परिग्रहका संग्रह करने लगता है। . 
अतः बुद्धने इस तृष्णामूलक परिग्रहसे विरक्ति लानेके लिये शाइवत 
आत्माका ही निषेध करके नेरात्म्यका उपदेश दिया। उन्हें बड़ा 
डर था कि जिस प्रकार नित्य आत्माके मोहमें पे अन्य तीर्थिक 
तृष्णामें आकंठ डूबे हुए हैं उस तरह बुद्धके मित्ु न हों और 
इसलिये उन्होंने बड़ी कठोरतासे आत्माकी शाहवतिकता ही नहीं, 
आत्माका ही निषेध कर दिया। जगतकों क्षणिक शून्य निरात्मक 
 अशुधि ओर दुःखरूप कहना भी मात्र भावनाएं हैं। किन्तु आगे 
जाकर इन्हीं भावनाओं ने दर्शनका रूप ले लिया ओर एक एक 
शब्दको लेकर एक एक ज्षणिकवाद शून्यवाद नेरात्म्यवाद आदि 
वाद खड़े हो गये। एकबार इन्हें दाशनिकरूप मिल जाने पर 
ता उनका बड़े उम्ररूपमें समथेन हुआ। 

बुद्धने योगिज्ञानकी उत्पत्ति चार आयसत्योंकी भावनाके' 
प्रकर्ष पर्यन्त गमनसे ही तो मानी है । उसमें दृष्टान्त भी दिया है 
कामुकका। जेसे कोई कामुक अपनी प्रियकामिनीकी तीत्रतम 
भावनाके द्वारा उसका सासने उपस्थितको तरह साक्षात्कार कर 
लेता है उसी तरह भावनासे सत्यका साक्षात्कार भी हो जाता हैं ) 
अतः जहाँ तक बेराग्यका सम्बन्ध है वहाँ तक जगतकों च्ुणिक 
ओर परमाणुपुंजरूप मानकर चलनेमें कोई हानि नहीं है; क्योंकि 
असत्योपाधिस भा सत्य तक पहुँचा जाता है, पर दाशनिकक्षेत्र 
तो वस्तुस्वरूपको यथार्थ मामांसा करना चाहता है। अतः वहाँ 





१ “भूताथंभावनाप्रकषंपयन्त्ज योगिशानम्‌ । “-न्यायबि० १।११ 
२ “कामशोकभयोन्मादचोरस्वप्नागुपप्लुता: । 
. अभूतानपि पश्यन्ति पुरतोड्वस्थितानिव ॥?-प्रमाणवा० २।रदर 
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भावनाओंका काये नहीं हे। ग्तीतिसिद्ध स्थिर ओर स्थूल 
पदार्थकों भावनावश असत्यताका फतवा नहीं दिया जा सकता। 
जिस क्रम और योगपद्मसे अ्थ॑ंक्रियाकी व्याप्ति हे वे सबेथा 
च्शिक पदार्थमें भी नहीं बन सकते। यदि पूर्वका उत्तरके साथ 
कोई सम्बन्ध नहीं है तो उनमें कार्यकारणभाव ही ,नहीं बन 
सकता । अव्यभिचारी कार्यकारणभाव या उपादानोपादेयभावके 
लिये पूे ओर उत्तर क्षणमें कोई 0 सम्बन्ध या अन्वय 
मालना ही होगा अन्यथा सन्‍्तानान्तरवर्ती उत्तरक्षणके साथ भी 
उपादानोपादेयभाव बन जाना चाहिये। एक वस्तु जब ऋमशः दो 
क्षणोंकों या दो देशोंको ग्राप्त होती है तो उसमें कालकृत या देशकृत 
क्रम माना जा सकता है, किन्तु जो जहाँ ओर जब उत्पन्न हो, तथा. 
वहीं ओर तभी नष्ट हो जाय; तो उसमें क्रम केसा ९ क्रमके अभावसें 
यौगपद्यकी चर्चा ही व्यर्थ है। जगतके पदार्थोके विनाशको निर्हेतुऋ 
सानकर उसे स्वभावसिद्ध कहना उचित नहीं हें, क्‍योंकि जिस 
प्रकार उत्तरका उत्पाद अपने कारणोंसे होता है उसी तरह पूर्बका 
विनाश भी उन्हीं कारणोंसे होता हे। उनमें कारणभेद नहीं हे, 
इसलिये वस्तुतः स्वरूपभेद भी नहीं है। पूर्वका विनाश और 
उत्तरका उत्पाद दोनों एक ही वस्तु हें । कार्यका उत्पाद ही कारण 
का विनाश है। जो स्वभावभूत उत्पाद ओर विनाश हैं वे तो 
स्वरसतः होते ही रहते हैं। रह जाती है स्थूल विनाशकी बात, सो 
वह स्पष्ट हो कारणोंकी अपेक्षा रखती है। जब बस्तुमें उत्पाद और 
विनाश दोनों ही समान कोटिके धर्म हैं तब उनमेंसे एकको सहेतुक 
तथा दूसरेको अहेतुक कहना किसी भी तरह उचित नहीं है । 
संसारके समस्त ही जड़ और चेतन पदार्थोमें द्रव्य क्षेत्र काल 
ओर भाव चारों प्रकारके सम्बन्ध बराबर अनुभवमें आते हे | इनमें 
क्षेत्र काल ओर भाव प्रत्यासत्तियाँ व्यवहारके निर्वाहके लिये भी हों 
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यर उपादानोपादेयभावको. स्थापित करनेके लिये द्व॒व्यप्रत्यासत्ति 
प्रमार्थ ही मानना होगी । ओर यह एकद्रव्यतादात्म्यकों छोड़कर 
अन्य नहीं हो सकती । काल्पनिक सनन्‍्तान या सन्तति इसका 
स्थान नहीं ले सकती । इस एकद्गरव्यतादात्म्यके बिना वन्ध-मोक्त, 
लेन-देन, गुरु-शिष्यादि समस्त व्यवहार समाप्त हो जाते हैं। 
4प्रतीत्य समुत्पाद” स्वयं, जिसको भ्रतीत्य जो समुत्पादको प्राप्त 
करता है उनमें परस्पर संबंधकी सिद्धि _कर देता है। यहाँ केवल 
क्रिया मात्र ही नहीं है किन्तु क्रियाका आधार क॒त्तों भी है। जो 
प्रतीत्य-अपेज्ञा करता है वही उत्पन्न होता हैं। अतः इस एक 
द्रव्यप्रत्यासत्तिकों हर हालतमें स्वीकार करना ही होगा । अव्यमि- 
चारी कार्यकारण भावके आधारसे पूषं ओर उ्यर क्षणोंमें एक 
न्‍्तति तभी बन सकती है जब कार्य ओर कारणमें अव्यभिचारिता 
का नियामक कोई अनुस्यूत परमार्थ तत्त्व स्वीकार किया जाय । 


इसी तरह विज्ञानवादमें बाह्यार्थंके अस्तित्वका सबंथा लोप 
करके केवल उन्हें वासनाकल्पित ही कहना उचित नहीं है। यह 
: ठीक है कि पदार्थों में अनेक प्रकार की संज्ञाएँ ओर 
शब्दप्रयोग हमारी कस्पनासे कल्पित हों पर जो ठोस 
की समीक्षा «तर सत्य पदार्थ हैं उनकी सत्तासे इनकार नहीं किया 
जा सकता | नीलपदार्थंकी सत्ता नीलविज्ञानसे सिद्ध भले ही हो 
पर नीलविज्ञान नीलपदार्थंकी सत्ताकों उत्पन्न नहीं करता। के “बह 
स्वयं सिद्ध है, ओर नीलविज्ञानके न होने पर भी उसका स््वाः 
अस्तित्व हे ही । आँख पदार्थकों देखती है न कि पदार्थंको उत्पन्न 
करती है। प्रमेय और प्रमाण थे संज्ञाएं सापेक्ष हों पर दोनों 
पदार्थ अपनी अपनी सामग्रीसे स्वतःसिद्ध उ्त्तिवाले हैं। 
बासना और कटल्पनासे पदार्थकों इृष्ट>अनिष्ट रूपमें चित्रित किया 
जाता है, परंतु पदार्थ उत्पन्न नहीं किया जा सकता। अतः विज्ञान- 


' विज्ञानवाद 
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बाद आजके प्रयोगसिद्ध विज्ञानसे न केवल बाधित ही है, किन्तु 
व्यवहारानुपयोगी भी है । 

शुन्‍्यवादके दो रूप हमारे सामने हें-एक तो स्वप्नप्रत्यय 
की तरह समस्त प्रत्ययोंकी निरालम्बन कहना अथांत्‌ प्रत्ययकी 
सत्ता तो स्वीकार करना पर उन्हें निविषय मानना 
ओर दूसरा बाह्याथंकी तरह ज्ञानका भी लोप करके 
सर्वशुस्य मसानूना । प्रथम कल्पना एक प्रकारसे निर्वि- 
पय ज्ञान मानने की है, जो प्रतीतिविरुद्ध है; क्योंकि प्रकरत अनु- 
मानको यदि निर्विषय माना जाता है, तो इससे “निरालम्बन 
ज्ञानवाद! ही सिद्ध नहीं हो सकता। यदि सविषय मानते हैं; तो 
इसी अनुमानसे हेतु व्यमिचारी हो जाता हैं। अतः जिन 
प्रत्ययोंका बाह्याथे घपपलव्घ होता है उन्हें सविषय ओर जिनका 
उपलब्ध नहीं होता, उन्हें निर्विषय मानना उचित है । ज्ञानोंमें सत्य 
ओर असत्य या अविसंबादी और विसंवादी व्यवस्था बाह्याथकी प्राप्ति 
ओर अप्राप्तिसे ही तो होती हे । अग्निके ज्ञानसे पानी गरम नहीं 
किया जा सकता । जगतका समस्त बाह्मग्यवहार बाह्म-पदार्थो की . 
वास्तविक सत्तासे ही संभव होता है। संकेतके अनुसार शब्द- 
प्रयोगोंकी स्वतंत्रता होने पर भी पदार्थोके निज्रसिद्ध स्वरूप या 
अस्तित्व किसीके संकेतसे उत्पन्न नहीं हो सकते । 

बाह्यथकी तरह ज्ञानका भी अभाव माननेवाले स्वशून्यपक्षको 
तो सिद्ध करना ही कठिन हैं। जिस प्रमाणसे सबंशून्यता साथी 
जाती ह उस ग्रमाणकों भा यदि शून्य अथाोत्‌ असत्‌ माना जाता 
हैं; तो फिर शन्यता किससे सिद्ध की जायगी ? ओर यदि बह 
प्रमाण अठानन्‍्य अर्थात्‌ सत्‌ है; तो सर्व शन्यम? कहाँ रहा ९ कमसे 
कम उस ग्रमाणकाी तो अशन्य मानना ही पड़ा। प्रमाण आर 
प्रमेथ व्यवहार परस्परसापेत्ष हो सकते हैं परंतु उनदा स्वरूप 


शून्यवादकी 
आलोचना 
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परस्पर-सापेक्ष नहीं हे, वह तो स्वतःसिद्ध है। अतः क्षणिक . 
और शन्य भावनाओंसे वस्तुकी सिद्धि नहीं को जा सकती। 


इसतरह विशेषपदार्थवाद भी विषयाभास हे; क्योंकि जैसा 
उसका वर्णान हे वेसा उसका अस्तित्व सिद्ध नहीं हो पाता । 


उभयस्वतन्त्रवाद मीमासा- 


वेशेषिक सामान्य अर्थात्‌ जाति और द्रव्य गुण कर्मरूप 
विशेष अर्थात्‌ व्यक्तियोंको स्व॒तन्त्र पदार्थ मानते हैं। सामान्य 
उमय... और विशेषका समवाय सम्बन्ध होता है। बेशेषिक 
का मूल मन्त्र हे-प्रत्ययके आधारसे पदार्थ व्यवस्था 
४ करना। चूँकि “द्रव्यं द्रव्य! यह अत्यय होता हैं, 
( पूवपत्त ) अतः द्रव्य एक पदार्थ है। 'गुणः गुणः” “कर्म कम? 
इस प्रकारके स्वतन्त्र प्रत्यय होते हैं, अतः गुण और कर्म स्वतंत्र 
पदार्थ हैं। इसी तरह अलुगताकार प्रत्ययके कारण सामान्य 
पदार्थ, नित्य पदार्थो्में परस्पर भेद स्थापित करनेसे लिये विशेष- 
पदार्थ और इहेंदं? प्रत्ययसे समवाय पदार्थ माने गये हैं । 
जितने प्रकारके ज्ञान और शब्दव्यवहार होते हैँ उनका वर्गीकरण 
. करके असांकर्यभावसे उतने पदार्थ माननेका प्रयत्न वशेषिकोंने 


अप 
हा 


किया है । इसीलिये इन्हें “संप्रत्ययोपाध्यायः कहा जाता है । 


स्वतन्ज्वाद्‌ 


किन्तु प्रत्यय अर्थात्‌ ज्ञान और शब्द व्यवहार इतने अपरिपूर्ण 
ओर लचर हैं कि इनपर पूरा पूरा मरोसा नहीं किया जा सकता । 
ये तो वस्तु स्वरूपकी ओर मात्र इशारा ही कर सकते 

उत्तरपक्ष हैं। बच के हि हर थे 
हैं। बलिक अखंड ओर अनिर्वंचनीय वस्तुको सममने 

सममानेके लिये उसको खंड-खंड कर डालते हैं और इतना बिशले- 
घषण कर डालते हैं कि उसी वस्तुके अंश स्वतन्त्र पदाथ मालूम 
पड़ने लगते हैं । गुण-गुणांश ओर देश-देशांशकी कल्पना भी 
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आखिर बुद्धि ओर शब्द व्यवद्वार की ही करामात है। एक अखंड 
द्रव्य से प्रथक्भूत या प्रथकूसद्ध गुण और क्रिया नहीं रह 
सकतीं और न बताई जा सकतीं हैं फिर भी बुद्धि उन्‍हें प्रथक्‌ 
पदार्थ बताने को तेयार हैं । पदार्थ तो अपना ठोस ओर अखंड 
अस्तित्व रखता है, वह अपने परिणमनके अनुसार अनेक प्रत्ययों 
का विषय हो सकता है। गुण, क्रिया ओर सम्बन्ध आदि स्व॒तन्त्र 
पदार्थ नहीं हैं, ये तो द्रव्यकी अवस्थाओंके विभिन्न व्यषहार हैं । 

इसी तरह सामान्य कोई स्व॒तन्त्र पदर्थ नहीं है जो नित्य और 
एक होकर अनेक स्वतन्त्रसत्ताक व्यक्तियोंमें मोतियोंमें सूृतकी 
तरह पिरोया गया हो | पदार्थोके छुछ परिणमन सहृश भी होते हैं 
ओर कुछ विसद्श भो। दो स्वतन्त्रसत्ताक विभिन्न व्यक्तियोंमें 
भूयश्साम्य देखकर अनुगत व्यवहार होता है। अनेक आत्माएँ 
संसार अवस्थामें अपने विभिन्न शररीरों में वर्तमान हैं । ज्ञिनकी अवयव- 
रचना अमुझ प्रकारकी सहश हे उनमें 'मनुंष्यः मनुष्य/ ऐसा ठयव- 
हार संक्रेतके अनुसार होता है ओर जिनकी शरीररचना संकेतानुसार 
घोड़ों जेसी हे उनमें “अह॒बः अश्वः यह व्यवहार होता है। 
जिन आत्माओंमें अवयवसाहश्यके आधारसे मनुष्यठ्यवहार होता 
हे उनमें 'मनुष्यत्वः नामका कोई ऐसा सामान्य पदार्थ नहीं है जा 
अपनी स्व॒तन्त्र, नित्य, एक ओर अनेकानुगत सत्ता रखता हो 
आर समवायसम्बन्धसे उनमें रहता हो । इतनी भेदकरपना 
पदाथस्थितिके पतिकूल है । 'सत्‌ सत्‌! “द्रव्यम्‌ द्रव्यमः गुणः गुण: 
'मनुष्यः मनुष्य» इत्यादि सभी व्यवहार साहइ्यमूलक हैं | साहइय 
भी ग्रत्येकनिष्ठ धर्म है, कोई अनेकनिष्ठ स्व॒तन्त्र पदार्थ नहीं है । वह 
तो अनेक अवयवोंकी समानतारूप हे ओर तत्तद्‌ अवयव उन उन 
व्यक्तियोंमें ही रहते हैं। उनमें समानता देखकर द्रष्टा अनेक प्रकार 
> छोटे बड़े दायरेवाले अनुगतव्यवहार करने लगता है । 
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५ के 


सामान्य नित्य एक ओर निरंश होकर यदि सर्वेगत है, तो 
उसे विभिन्नदेशवाली स्वव्यक्तियोंमें खण्डशः रहना होगा, 
क्योंकि एक वस्तु एकसाथ भिन्न देशोंमें पूर्शरूपसे नहीं रह 
सकती । नित्य ओर निरंश सामान्य जिस समय एक व्यक्तिमें प्रकट 
होता है उसी समय उसे सर्वत्र-व्यक्तियोंके अन्तरालमें भी प्रकट 
होना चाहिये । अन्यथा क्वचित्‌ व्यक्त और क्वचित्‌ अव्यक्त रूपसे 
स्वरूपभेद होनेपर अनित्यत्व ओर सांशत्वका प्रसंग प्राप्त होता है । 


जिस तरह सत्तासामान्य पदार्थ अन्य किसी 'सत्तात्व! नामक 
सामान्यके बिना ही स्वत$सत्‌ हे उसी तरह द्रव्यादि भी स्वतःसत्‌ 
ही क्यों न माने जाँय ! सत्ताके सम्बन्धसे पहिले पदार्थ सत ्‌ हैं, 
. या असत्‌ ९ यदि सत्‌ हें; तो सत्ताका सम्बन्ध मानना निरथक है। 
“यदि असत्‌ हैं; तो उनमें खरविषाणकी तरह सत्तासम्बन्ध हो नहीं 
सकता । इसी तरह अन्य सामान्‍्योंक्रे सम्बन्धमें सी समझना 
चाहिए। जिस तरह सामान्य, विशेष और समवाय स्व॒तःसत है 
इनमें किसी अन्य सत्ताके सम्बन्ध की कल्पना नहीं की जाती उसी 
तरह द्रव्यादि भी स्व॒तशभथिद्ध सत्‌ हैं, इनमें भी सत्ताके सम्बन्ध 
की कल्पना निरथक हं।.. 
शेषिक तुल्य आक्ृतिवाले ओर तुल्य गुणवाले परमाणुआओों में, 
'मुक्त आत्माओंमें ओर मुक्त आत्माओं द्वारा त्यक्त मनोंमें भेद प्रत्यय 
करानेके लिये इन प्रत्येकमें एक विशेष नामक पदाथ मानते हैं। ये 
विशेष अनन्त हैं और नित्यद्रव्यवृत्ति हैं। अन्य अवयवबी आदि 
पदार्थोमें जाति, आकृति ओर अवयवसंयोग आदिके कारण सेंद 
“किया जा सकता है पर समान आक्ृततिवाले समानगुणवाले नित्य 
द्वव्योंमें भेद करनेके लिये कोई अन्य निमित्त चाहिये ओर वह 
'निमित्त हे विशेष पदार्थ । परन्तु प्रत्ययके आधारसे पदाथ व्यवस्था 
माननेका सिद्धान्त ही गलत है। जितने ग्रकारके प्रत्यय होते 
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हैं उतने स्व॒तन्त्र पदाथे यदि माने जायेँ तो पदार्थोकी कांइ 
सीमा ही नहीं रहेगी। जिस प्रकार एक विशेष दूसरे विशेषसे 
स्व॒तः्व्यावृत्त हैं उसमें अन्य किसी व्यावतक्रको आवश्यकता नहीं 
है उसी तरह परमाणु आदि समस्त पदार्थ अपने असाधारण निज 
स्वरूपसे ही स्वतः व्यावृत्त रह सकते हैं, इसकेलियें भी किसी स्वतत्र 
विशेष पदाथकी कोई आवश्यकता नहीं है। व्यक्तियाँ स्वयं ही 
विशेष हैं। प्रमाशका काय हे स्वतःसिद्ध पदार्थोक्ी असंकर 
व्याख्या करना न कि नये-नये पदार्थोकी कल्पना करना | 
फलाभास - 

प्रमाणुसे फलकों सर्वथा अभिन्न या सवंथा भिन्न कहना 
फलाभास हैं। यदि प्रमाण और पफलमें सवंथा भेद माना जाता 
हे; तो मिन्‍न-भिन्‍न आत्माओंके प्रमाण और फलोंमें जेसे प्रमाण- 
फलभाव नहीं बनता उसी तरह एक आत्माके प्रमाण और फलमें 
भी प्रसाण-फलव्यवहार नहीं होना चाहिये। समवाय सम्बन्ध . 
भी सर्वथा भेंदकी स्थितिसें नियामक नहीं हो सकता। यदि 
सर्वथा अमेंद माना जाता है तो यह प्रमाण है ओर यह फल? 
इस प्रकारका संदग्यवहार ओर कारणकार्यभाव भी नहीं हो 
सकेगा । जिस आत्मा की ग्रमाणरूप से परिण॒ति हुई है उसीकी 
अज्ञाननिवृत्ति होती हे, अतः एक आत्माकों दृष्टिसे प्रमाण और 
फलमें अभेद है ओर साधकतमकरणुरूप तथा ग्रमितिक्रियारूप 
पर्यायोंकी दृष्टिसे तथा कारण-कार्यकी दृष्टिसे उनमें भेद हे | अतः 
प्रमाण ओर फलमें कथख्िद्‌ भेदामेद सानना ही उचित है । 


१ परीक्षामुख ६।६६-७२ 
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अधिगमसके उपायोंमें प्रमाणशक्े साथ नयका भी निर्देश किया 
गया है। प्रमाण बस्तुके पूर्णरूपको ग्रहण करता है ओर नय भ्र॑मा- 
ण॒के द्वारा गृहीत वस्तुके एक अंशकों जानता है । 
ज्ञाताफ़ा वह अश्िप्रायविशेष नम है जो प्रमाणके 
द्वारा ज्ञानी गयी बस्तुके एकदेशका स्पश करता है। बस्तु 
अनन्तघमंवाली है। प्रमाणशज्ञान उसे समग्रभावसे ग्रहण करता 
है, उसमें अंशविभाजन करनेक्ी ओर उसका लक्ष्य नहीं होता। 
जेसे 'यह घड़ा हैं? इस ज्ञानमें प्रमाण घड़ेकी अखंड भावसे उसके 
रूप रस गन्ध स्पर्श आदि अनन्त गुणधर्मोका विभाग न करके 
पूर्णरूपसें जानता हैं जब कि कोई भी नय उसका विभाजन करके 
'ऋपवान्‌ घट 'रसवान घट: आदि रझरूपमें उसे अपने-अपने 
अशभिप्रायके अनुसार जानता हैं। एक वात ध्यानमें रखनेकी हे कि 
प्रमाए ओर नय ज्ञानकी ही वृत्तियाँ हैं, दोनों ज्ञानात्मक पर्यायें हैं ।, 
जब ज्ञाताकी सकलके अहणकोी दृष्टि होतो हे तब उसका ज्ञान प्रमाण 
होता हे ओर जब उसी प्रमाणसे ग्रहीत बस्तुको खंडशः ग्रहण 
करनेका अप्निप्राय होता है तब वह अंशग्राही अभिप्राय नय 
कहलाता है। ग्रमाशज्ञान नयकी उत्पत्तिके लिये भूमि तेयार 
करता है । 


नयका लक्षण 


१ “नयों ज्ातुरमिप्राय: । -लघी० खछो० ४४ 
“जञतणाममिरन्धयः खलु नया; ।”? सिद्धिवि०, यौ० प० ४१७ $ 
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यद्यपि छद्मस्थोंके सभी ज्ञान वस्तुक्े पूणुरूगकों नहीं जान 
पाते फिर भी जितनेको बह जानते हैं उनमें भी उनकी यदि समग्रके 
अहणकी दृष्टि हे तो वे सकलग्राहदी ज्ञान प्रमाण हैं और अंशग्राही 
विकत्पज्ञान नय | रूपवान्‌ घट” यह ज्ञान भी यदि रूपमुखेन 
समस्त घटका ज्ञान अखंडमावसे करता हे तो ग्रमाणक्री ही 
सीमामें पहुँचता है और घटके रूप रस आदिका विभाजन कर 
यदि घड़ेके रूपको मुख्यतया जानता है तो वह नय कहलाता हे । 
प्रमाणके जाननेका क्रम एकदेशके द्वारा भी समग्रकी तरफ ही हे, 
जब कि नय सम्रग्रवस्तुको विभाजित कर उसके अंशविशेषकी ओर 
ही कूकता है। प्रमाण चज्ञुके द्वारा रूपको देखकर भी उस द्वारसे 
पूरे घड़ेकी आत्मसात्‌ करता है ओर नय उस घड़ेका विश्लेषण कर 
उसके रूप आदि अंशोंके जाननेकी आर ग्रवृत्त होता है ? इसीलिये 
प्रमाणकों सकलादेशी और नयको विकलादेशी कहा है । प्रमाणुकर 
द्वारा जानी गई बस्तुकों शब्दकी तरंगोंसे अभिव्यक्त करनेक लिये 
जो ज्ञानकी रुझान होती हे बह नय हे । द 

न्य अमाण है या अप्रमाण ? इस प्रशनका समाधान हाँ 
ओर नहीं? में नहीं किया जा सकता हे ? जेसे कि घड़े में भरे हुए 
समुद्रके जलको न तो समुद्र कह सकते हैं ओर 
न असमुद्र ही'। नय प्रमाणसे उत्पन्न होता हे 
अतः प्रमाणात्मक होकर भी अंशग्राही होनेके 
कारण पूर्ण प्रमाण नहीं कहा जा सकता, और अप्रमाण तो वह हो 
ही नहीं सकता। अतः जेसे घड़ेका जल समुद्रेकदेश हे असमुद्र नहीं, 


नय प्रमाणका 
एकदेश है 





२१ “तायं वस्तु न चावस्तु वस्त्वंश! कथ्यते यतः। 
नासमुद्र:ः समद्रो वा. समुद्रांशो यथोच्यते ॥”” 
४ कस -त० श्लो० १।६ | नयविवरण श्लो० ६ 
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उसी तरह नय मी प्रमाणैकदेश है, अग्रमाण नहीं। नयके द्वारा ऋहण 
की जानेवाली वस्तु भी न तो पूर्ण वस्तु कही जा सकती है ओर 
न अवस्तु. किन्तु वह “बस्त्वेकदेश” ही हो सकती है। तात्पय यह 
कि प्रमाणसागरका वह अंश नय हे जिसे ज्ञाताने अपने अमभिप्राय 
के पात्रमें मर लिया है। उसका उत्पत्तिस्थान समुद्र ही हे पर 
उसमें वह विशालता ओर समग्नता नहीं हे जिससे उसमें सब 
समा सके । छोटे-बड़े पात्र अपनी मर्यांदाके अनुसार ही तो 
जल ग्रहण करत हैं। प्रमाणकी रंगशालामें नय अनेक रूपों ओर 
वेशोंमें अपना नाटक रचता है । 
यद्यपि अनेकान्तात्मक बस्तुके एक एक अन्त अर्थात्‌ घर्मोक्रो 
विषय करनेवाले अभिग्रायविशेष प्रमाणकी ही सन्‍्तान हैं पर इनमें 
से यदि सुमेल, परस्पर प्रीति ओर अपेक्षा है तोहीये 
इवब. हें. अन्यथा दुनंय। सुनय अनेकान्तात्मक बस्तुके 
अमुक अंशको मुख्यमावसे ग्रहण करके भी अन्य 
अंशोका निराकरण नहीं करता, उनकी ओर तटस्थभाव रखता हैं । 
जेसे बापकी जायदादमें सभी सन्‍्तानोंका समान हक होता है ओर 
पूत्त वही कहा जाता हे जो अपने अन्य भाइयोंके हकको इंमान- 
दारीसे स्वीकार करता है, उनके हड़पनेकी चेष्टा कभी भी नहीं करता 
किन्तु सद्भाव ही उत्वन्न करता है, उसी तरह अनन्तधर्मा बस्तुमें 
सभी नयोंका समान अधिकार है ओर सुनय वही कहा जायगा 
जो अपने अंशकों मुख्य रूपसे ग्रहण करके भी अन्यके अंशोंकों 
गोण तो करे पर उनका निराकरण न करे, उनकी अपेक्षा करे 
अर्थात्‌ उनके अस्तित्वकों स्वोकार करे। जो दूसरेका निराकरण 
करता है और अपना ही अधिकार जमाता है वह कलहकारी 
कपूतकी तरह दुनंय कहलाता 


प्रसाणम पूर्ण बस्तु समाता है | नय एक अशका मुख्य रूपसे 
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ग्रहण करके भी अन्य अंशोंकों गोण करता है, पर उनकी अपेक्षा 
रखता है. तिरस्कार तो कभी भी नहीं करता। किन्तु दुनय अन्य- 
निरपेक्ष होकर अन्यका निराकरण करता है। प्रमाण 'तत्‌ और 
अतत्‌ः सभीको जानता हे, नयमें केवल “तत्‌ः की ग्रतिपत्ति होती है 
पर दुर्नेय अन्यका निराकरण करता है। अमाण “सत्‌' को अइण 
करता है, ओर नय 'स्यथात्‌ सत्‌” इस तरह सापेक्ष रूपसे जानता 
हैं ज्ञव कि दर्नय सदेव” ऐसा अवधारण॒ुकर अन्यका तिरस्कार 
करता है। निष्कर्ष यह कि सापेक्ता ही नयका' प्राण है । 

आचाये सिद्धसेनने अपने सन्मति सूत्र ( १।२१-२५ ) में 
ऋहा है कि- 

८४ ट>हा सब्वे विणया मिच्छादि ढ सप्रखपडिबद्धा | 

अणप्णोप्णणि स्सिश्ला उण हवन्ति सम्मत्तस्ब्भावा ॥7 

-सन्मति० १२२ 
वे सभी नय मिथ्यादृष्टि हैं जो अपने ही पक्षका आग्रह 


करते हें-परका निषेध करते हें, किन्तु जब वे ही परस्पर सापेक्ष 
ओर अन्योन्याश्रित होते हैं. तब सम्यक्त्बके सदूभाववाले होते हैं 
अर्थात्‌ सम्यगदृष्टि होते हैं। जेसे अनेक प्रकारके गुणवालरी बेड़य 
आदि मणियाँ महामूल्यवाली होकर भो यदि एक सूत्र पिरोह 
हुई न हों, परस्पर घटक न हों तो 'रत्रावली? संज्ञा नहीं पा 


१ “धर्मान्तरादानोपेक्ञाहनिलक्षणत्वात्‌ प्रमाण -नय-दुनयानां प्रकार 
न्तरासंभवात्च | प्रमाणात्तदतत्स्वभावप्रतिपत्ते: तत्प्रतिपततें: तदन्यनिराकृतेश्र।? 
-अष्टश ०, अष्टसह ० पृ० २६० 
२ “सदेव सत्‌ स्थात्‌ सदिति त्रिधार्था मीयेत दुर्नीतिनयप्रमाणुः ।” 
>अन्ययागव्य० एला[० रद 

३ “भनिरपैक्षा नया मिथ्या सापेन्षा वस्तु तेड्थक्ृत्‌ ,? 
: "शआम्रमी० स्छो५ १०८ 


नय विचार ४3६ 


सकती उसी तरह अपने नियत वबादोंका आग्रह रखनंवाले पररूदइर- 
निरपेक्ष नय सम्यक्त्वपनेकों नहीं पा सकते भले ही वे अपने अपने 
पक्तके लिये कितने ही महत्त्वके क्‍यों न हों। जिस प्रकार वे ही 
-मणियाँ एक सूतमें पिरोई जाकर ज्ञावली या रत्रहाए' बन जाती हैं 
उसी तरह सभी नय परस्परसापेक्ष होकर सम्यकपनेको प्राप्त हो 
जाते हैं, वे सुनय बन जाते हैं । अन्तमें वे कहते हैं-- 

“ने वयणिज्जवियप्पा संजुज्जंतेसु होति एएसु। 

सा ससमयपण्णवणा तित्थयरासायणा अण्णा ॥-सन्मति० १॥४३ 

जी वचनविकर्परूपी नय परस्पर सम्बद्ध होकर स्वविषयका 
अतिपादन करते हैं वह उनकी स्वसमय प्रज्ञापना है तथा अन्य 
निरपेक्षवृत्ति तीथंड़्रकी आसाइना हें । 

आचार्य कुन्दकुन्द इसी तत्त्वको बड़ी मार्मिक रीतिसे सममाते हैं- 


“दोण्ह वि णयाण भणियें जाणुइ ण॒वरं तु समयपडिबद्धो । 
णु दु शयपक्ख गिण्हदि किल्लिवि णयपक्खपरिहीणों |” . 
द द -समयसार गाथा १४३ 

स्वसमयी व्यक्ति दोनों नयोंके वक्तव्यकों जानता तो है पर 
किसी एक नयका तिरस्कार करके दूसरे नयके पक्षको ग्रहण नहीं 
करता । वह एक नयको द्वितीयसापेक्षरूपसे ही ग्रहण करता है । 

वस्तु जब अनन्तथमांत्मक है तब स्वभावतः एक एक धर्मको 
अहण करनेवाले अभिप्राय भी अनन्त ही होंगे, भलेही उनके 
वाचक प्रथक्‌ प्रथक्‌ शब्द न मिलें पर जितने शब्द हैं उनके वाच्य 
धर्मोको जाननेवाले उतने अभिप्राय तो अवश्य ही होते हैं । यानी 
अभिप्रायोंकी संख्याकी अपेक्षा हम नयोंकी सीमा न बाँध सकें पर 
यह तो सुनिश्चित रूपसे कह ही सकते हैं कि जितने शब्द हैं उतने 
तो नय अवश्य हो सकते हें; क्‍योंकि कोई भी वचनमार्ग अभि- 
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प्रायके बिना हो ही नहीं सकता । ऐसे अनेक अभिप्राय तो संभव हैं 
जिनके वाचक शब्द न मिलें पर ऐसा एक भी सांथंक शब्द नहीं हो 
सकता जो बिना अभिप्रायके प्रयुक्त होता हो। अतः सामान्यतया 
जितने शब्द हैं उतने 'नय हैं। द 


यह विधान यह मानकर किया जाता है कि प्रत्येक शब्द 
वस्तुके किसी न किसी धर्मका बाचक होता हैं | इसोलिये तत्त्वार्थ- 
भाष्य (१३४) में ये नय क्या एक वस्तुके विषयमें परस्पर विरोधी 
तन्‍्त्रोंके मतबाद हैं या जेनाचायकिे ही परस्पर मतभेद हैं ? इस 
प्रश्नका समाधान करते हुए स्पष्ट लिखा है कि-न तो ये तन्त्रान्तरीय 
मतवाद हैं ओर न आचार्यके पारस्परिक सतभेद हैं किन्तु ज्ञेय 
अर्थकों जाननेवाले नाना अध्यवसाय हैं !! एक ही वस्तुको अपेक्षा 
भेदसे या अनेक दृष्टिकोणोंसे ग्रहण करनेवाले विकल्प हैं | वे हथाई. 
कल्पनाएँ नहीं हें ओर न शेखचिट्लीके विचार ही हैं किन्तु अथको: 
नाना प्रकारसे जाननेबाले अभिप्रायविशेष हैं। 


ये निर्विषय न होकर ज्ञान, शब्द या अर्थ किसी न किसीको 
विषय अवश्य करते हैं। इसका विवेक करना ज्ञाताका काये है | 
जैसे एक ही लोक सतकी अपेक्षा एक है, जीब ओर अजीवके 
भेदसे दो हैं, द्रव्य गुण और पर्यायके भेदसे तीन, चार प्रकारके 
द्रव्य क्षेत्र काल॑ ओर भाव-रूप होनेसे चार, पाँच अस्तिकायोंकी अपेक्षा 
पाँच ओर छह द्रव्योंकी अपेक्षा छ॒द प्रकांरका कहा जा सकता है | 
ये अपेक्षाभेदसे होनेवाले विकत्प हैँ, मात्र मतभेद या विवाद नहीं 
हैं। उसी तरह नयवादभी अपेक्षाभेदले होनेवाले वस्तुके विभिन्न 
अध्यवसाय हैं । 


१ “जावइया वयणपहा तावइया होंति ण॒यवाया।?? 
-सन्मति ० ३॥४७ 
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इस तरह सामान्यतया अमभिप्रायोंकी अनन्तता होने परभी 
उन्हें दो विभागोंमें बांटा जा सकता है एक अभेदकों अहण करनवाले 
ओर दूसरे भेदकों अहण करने वाले। बस्तुमें 
स्वरूपत: अभेद हैं, वह अखंड है ओर अपनेमें 
एक मौलिक है । उसे अनेक गुण पर्याय ओर धर्मोके 
द्वारा अनेकरूपमें ग्रहण किया जाता हे। अभेदग्राहिणो दृष्टि 
द्रव्यद्ष्टि कही जाती है ओर भेदग्राहिणी दृष्टि पर्यायद्ृष्टि | द्ृव्यको 
मुख्यरूपसे ग्रहण करनेवाला नय द्र॒व्यास्तिक या अव्युच्छित्ति नय 
कहलाता हैँ और पर्यायको ग्रहण करनेबाला नय पयोयास्तिक या 
व्युच्छित्ति नय । अभेद अर्थात्‌ सामान्य और भेद यानी विशेष । 
बस्तुओंमें अभेद ओर भेदकी कल्पनाके दो प्रकार हैं। एक तो 
एक अखंड सोलिक द्रव्यमें अपनी द्रव्यशक्तिके कारण विवज्षित 
अभेद, जो द्रव्य या ऊध्वता सामान्य कहा जाता है। यह अपनी काल- 
क्रमसे होनेवाली ऋ्रमिक पर्यायोंमें ऊपरसे नीचे तक व्याप्त रहनेके 
कारण अऊध्यतासामान्य कहलाता है । यह जिस प्रकार अपनी 
ऋमिक पर्यायोको व्याप्त करता है उसी तरह अपने सहमावी गुण 
ओर धर्मोको भी व्याप्त करता हैं। दूसरी अभेद करपना विभिन्न- 
सत्ताक अनेक द्वव्योंमें संगहकी दृड्टिसे की जाती है। यह कटपना 
शब्दव्यवहारके निर्बाहके लिये साहश्यकी अपेक्षासे की जातो है। 
अनेक स्व॒तन्त्रसत्ताक मनुष्योंमें साहश्यमलक मसनुष्यत्व जातिकी 
अपेक्षा मनुष्यत्व सामान्यकी कल्पना तियंक्‌ सामान्य कहलाती हैं। 
यह अनेक द्रव्योंमें तिरछी चलती हे। एक द्रव्यको पयायोंमें 
होनवाली भेदकट्पना पर्याय विशेष कहलाती है तथा विभिन्न द्वव्योमें 
प्रतीत होनेवाला भेद व्यतिरेक विशेष कहा जाता है। इस प्रकार 
दोनों प्रकारके अभेदोंको विषय करनेवाली दृष्टि द्रव्यदृष्टि हे ओर 
भेदोंको विषयकरनेवाली दृष्टि पर्योयदृष्टि हे । द । 
२९ 


दो नय द्वव्याथिक 
ओर पर्यायाथिक 
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परमार्थतः प्रत्येकद्रब्यगत अभेदको ग्रहण करनेवाली दृष्टि ही 
द्रव्याथिक और अत्येक द्रव्यगत पर्यायभेदका जाननेवाली दृष्टि ही 
पर्यायार्थिक होती है। अनेक द्रव्यगत अभेद ओपचारिक 
और व्यावहारिक है, अतः उनमें साहश्यमूलक अभेद 
भी व्यावहा रिक ही है, पारमार्थिक नहीं । अनेक द्व॒व्योंका 
भेद पारमार्थिक ही है। 'मनुष्यत्व” सात्र साहइयमूलक कटपना है। 
कोई एक ऐसा मनुष्यत्व नामका पदार्थ नहीं है जो अनेक मलुष्य- 
द्रव्योंमें मोतियोंमें सूतकी तरह पिरोया गया हो | साइर्य भो अनेक- 
निष्ठ धर्म नहीं है किन्तु प्रत्येक व्यक्तिमें रहता है। उसका व्यवहार 
अवहय परछापेक्ष है पर स्वरूप तो प्रेत्येकनिष्ठ ही हैे। अतः 
किन्हीं भी सजातीय या विजञातीय अनेक द्र॒व्योंका साहश्यमूलक 
असदसे संग्रह केवल व्यावहारिक है, पारसार्थिक नहीं। अनन्त 
पुदूगल परमाणु द्रव्योंको पुदूगलत्वेन एक कहना व्यवहरके 
लिये है । दो पथक्‌ परसाणुओं की सत्ता कभी शी एक नहीं हो 
सकती। एक द्रव्यगत ऊध्बता सामान्यकों छोड़कर जितनी भी 
अभेद कल्पनाएँ अवान्तरसामान्य या महासामान्यके नामसे को 
जाती हैं, वे सव व्यावहारिक हैं। उनका बस्तुस्थितिसे इतना हो 
सम्बन्ध है कि वे शब्दोंके द्वारा उन प्रथक्‌ बस्तुओंका संग्रह कर रहीं 
हैं। जिस प्रकार अनेकद्गरव्यगत अभेद व्यावहारिक है उसी तरह 
एक द्रव्यमें कालिक पर्या यभेद वास्तविक होकर भी उनमें गुणभेद ओर 
धर्मभेद उस अखंड अनिर्वेचनीय वस्तुको सम्कने सममाने ओर 
कहनेके लिये किया जाता है । जिस प्रकार प्रथक्‌ सिद्ध द्रव्योंको हम 

: विश्लेषण कर अलग स्वतंत्र मावसे गिना सकते हैं उस तरह किसी एक 
द्रव्यके गुण और धर्मोको नहीं बता सकते। अतः परमार्थद्रव्याथिक- 
नय एकद्रव्यगतत अभेदको विषय करता हे, और व्यवहार पर्योया- 
थिंक एक द्रव्यकी ऋमिक पर्यायोंके कल्पित भेदकों । व्यवहार द्रव्या- 


| 
प्रमार्थ और 
व्यवहार 
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थिक अनेक द्रव्यगत कलिपत अभेदकों जानता है और परमाथ 
पर्यायार्थिक दो द्र॒व्योंके वास्तविक परस्पर भेदकों जानता है। बस्तुतः 
व्यवहार पर्यायाथिकक्की सीमा एक द्रव्यगत गुणभेद ओर धमममेद 
तक ही है 

तक्ष्वार्थवातिक (१३३) में द्रव्याथिकके स्थानमें आनेवाला 
द्वव्यास्तिक ओर पयायाथिकके स्थानमें आनेवाला पर्यायास्तिक 
दव्यास्तिक शव इसी सूक्ष्मभेद को सूचित करता हैं। द्रव्यास्तिकका 
तात्पय हैं कि जो एक द्रव्यके परमाथ अरस्तित्वको 
विषय करे ओर तन्मूलक ही अभेद का प्रख्यापन करे। 
पर्यायास्तिक एक द्रव्यकी वास्तविक क्रमिक पर्यायोंके 
अस्तित्वको मानकर उन्हींके आधारसे भेद व्यवहार करता हे । इस 
इश्टिसे अनेक द्रब्यगत परमार्थ भंदकों पर्योयार्थिक विषय करके भी 
उनके भेदको किसी द्र॒व्यकी पर्याय नहीं मानता । यहाँ पर्याय शब्दका 
प्रयोग व्यवहारार्थ है। तात्पय यह कि-एक द्रव्यमगत अभेदको द्रव्या- 
स्तिक और परमार द्रव्याथिक, एक द्रव्यगत पर्यायभेद्‌ को पर्याया- 
स्तिक, ओर व्यवहार पर्यायार्थिक, अनेक द्वव्योंके साहरयमूलक अभेद 
को व्यवहार द्रव्याथिक तथा अनेक द्वव्यगत भेदको परमार्थ पर्यायाथिक 
जानता है । अनेक द्रव्यगत भेदकों हम 'परयोयः शब्दसे व्यवहारके 
लिये ही कहते हैं। इस तरह भेदाभेदात्मक या अनन्तघर्मात्मक 
ज्ञेयमें ज्ञाताके अभिप्रायानुसार भेद या अभेदको मुख्य ओर इतरको 
गौण करके द्रव्याथिंक ओर पर्यायार्थिक नयोंकी प्रवृत्ति होती है । 
कहाँ कोनसा भेद या अभेद विवक्षित है यह समझता वक्ता ओर 
श्रोत्ता की कुशलता पर निभंर करता है । 

यहाँ यह स्पष्ट समझ लेना चाहिए कि-परमाथ अमंद एकद्रव्य 
में ही होता है ओर परमार्थ भेद दो स्व॒तन्त्र द्रव्योंमें। इसी तरह 
व्यावहारिक अभेद दो प्रथक्‌ द्रव्योंमें साहश्यमूलक होता है ओर 


द्रव्याथिक 


+ ष्‌ 
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व्यावहारिक भेंद एकद्रव्यके दो गुणों धर्मों या पर्योयोंमें परस्पर 
होता है । द्रव्यका अपने गुण धर्म और पर्यायोंसे व्यावहारिक भेद 
ही तो होता है, परमार्थतः तो उनकी सत्ता अभिन्न ही है। 
तीथकरोंके द्वारा उपदिष्ट समस्त अथका संग्रह इन्हीं दो नयोंमें 
हो जाता है। उनका कथन या तो अभेदप्रधान होता हे या भेद- 
.. प्रधान। जगतमें ठोस ओर मोलिक अस्तित्व यद्यपि 
द्रव्यका है ओर परमाथ अथंसंज्ञा सी इसो गुश-पर्याय- 
पदाथ और वाले द्वव्यको दी जाती हे परन्तु व्यवहार केबल 
निक्षेष परमार्थ अथंसे ही नहीं चलता । अतः व्यवहारके लिये 
पदार्थोका निक्षेप शब्द, ज्ञान ओर अर्थ तीन प्रकारसे किया जाता है| 
जाति द्रव्य गुण क्रिया आदि निमित्तों की अपेक्षा किये बिना ही 
इच्छानुसार संज्ञा रखना 'नाम” कहलाता है। जेसे किसी लड़केकां 
“जराज' यह नाम गब्दात्मक अथेंका आधार होता हे। जिसका 
नामकरण हो चुका हे उस पदार्थंका उसीके आकार वाली बस्तुमें 
या अतदाकार बस्तुमें स्थापना करना स्थापना निन्ञेप हैं। जेसे 
हाथीकी मूर्तिमें हाथीकी स्थापना या शतरंजके मुहरेको हाथी कहना। 
ज्ञानात्मक अथका आश्रय होता है। अतीत ओर अनागत 
प्योायकी योग्यताकी दृष्टिसे पदार्थमें वह ठययहार करना द्रव्य निन्नेप 
हैं। जेसे युवराजको राजा कहना या जिसने राजपद छोड़ दिया है 
उसे भी वर्तमानमें राजा कहना । वतमान पर्यायकी दृष्टिसे होनेवाला 
व्यवहार भावनित्तेप हे जेसे राज्य करनेवालेको राजा कहना। 
इसमें परमार्थे अर्थ-द्वव्य और भाव हैं। ज्ञानात्मक अथे स्थापना 
निक्षेपष ओर शब्दात्मक अर्थ नामनित्तेपमें गर्भित है। यदि बच्चा 
शेरके लिये राता हे तो उसे शेरका तदाकार खिलौना देकर ही 
व्यवहार निभाया जा सकता है। जग तके समस्त शाब्दिक व्यवहार 
शब्दसे ही चल रहे हैँं। द्रव्य और भाव पदार्थकी त्रेकालिक 
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पर्यायोंमें होनेवाले उ्यवहारके आधार बनते हैं । “गजराजको बुला 
लाओ? यह कहने पर इस नामका व्यक्ति ही बुलाया ज्ञाता हे न कि 
वनराज हाथी । राज्याभिषेकके समय युवराज ही राजा साहिब? कहे 
जाते हैं और राज-सभामें वर्तमान राजा ही 'राजा? कहा जात्ता है। 
इत्यादि समस्त व्यवहार कहीं शब्द कहीं अर्थ ओर कही स्थापना 
अर्थात्‌ ज्ञानसे चलते हुए देखे जाते हैं । 

अग्रस्तुतका निराकरण करके प्रस्तुतका बोध कराना, संशयको 
दूर करना और तत्त्वाथंका अवधारण करना निज्षेपग्रक्रियाका 
प्रयोजन है'। प्राचीन शैलीमें प्रत्येक शब्दके प्रयोगके समय नित्तेप 
करके सममानेकी प्रक्रिया देखी जाती है। जेसे “बड़ा लाओ? 
इस वाक्यमें समकाएँगे कि बड़ा? शब्दसे नामघट स्थापनाघट 
ओर द्रव्यथट विवज्षित नहीं हे किन्तु 'सावघटः बिवक्षित है। 
शेरके लिये रोनेवाले बालककी चुप करनेके लिये नामशेर द्वव्यशेर 
ओर भावशेर नहीं चाहिये; किन्तु स्थापनाशेर चाहिये | “गजराजको 
बुलाओ” यहाँ स्थापनागजराज, द्रव्यगजराज़ या भ्रावगजराज 
नहीं बुलाया जाता किन्तु “नाम गजराज” ही बुलाया जाता हे। 
अतः अग्रस्तुतका निराकरण करके प्रस्तुतका ज्ञान कराना निक्तेप 
का मुख्य प्रयोजन है।. 

इस तरह जब हम प्रत्येक पदार्थकों अ्थ, शब्द और ज्ञानके 
आकारोंसें बाँटते हें तो इनके ग्राहक ज्ञान भी स्वमावतः तीन 
श्रेणियोंमें वँट जाते हैं-ज्ञाननय, अथेनय ओर शब्दनय । 
कुछ व्यवहार केवल ज्ञानाअयी होते हैं उनमें अर्थके तथा- 
भूत होनेकी चिन्ता नहीं होती, वे केबल संकल्पसे 


१५ “उक्त हि-अवगयशिवारणइं पयदस्स परूवशाशिमित्तं च । 
संसयविशासणई तच्चव्थवधारणट्ट च ||” 
-घवला यी० सत्प्र० 


तीन और 
सात नय 


छ८द जेनदशन 


चलते हैं जेसे आज “महाबीर जयंती' है। अर्थके आधारसे चलने 
वाले व्यवहारमें एक ओर नित्य एक ओर व्यापी रूपसें चरस 
अमेदकी कल्पना को जा सकती है तो दूसरी ओर क्षणिकत्व 
परसाणुत्व ओर निरंशत्वकी दृष्टिस अन्तिम भंदकी करपना | तीसरी 
कल्पना इन दोनों चरम कोटियोंके मध्य की हे। पहिली व्कोटिमें 
सर्वेथा अभेद-एकत्व स्वीकार करने वाले ओपनिषद अद्वेतवादी है 
तो दूसरी ओर बस्तुकी सूक््मतम वर्तेमानज्ञणवर्ती अर्थपर्यायके. 
ऊपर दृष्टि रखनेवाले क्षशिक निरंश परमाणुवादी बोद्ध हें । 
तीसरी काटिमें पदाथकों नानारूपसे व्यवहारमें लानेबाले नेयायिक. 
वशेषिक आदि हैं। चोथे प्रकारके व्यक्ति हे भाषाशास्त्री | ये 
एक ही अर्थमें विभिन्न शब्दोंके प्रयोगकों मानते हैं, परंतु शब्द्नय 
शब्दसेदसे अर्थभेदकों अनिवाय सममता है | इन सभी प्रकारके 
व्यवहारोंके समनन्‍्वयके लिये जेन परम्पराने 'नय पद्धति! स्वीकार 
को है | नयका अर्थ हे-अभिप्राय, दृष्टि, विवक्षा या अपेक्षा । 


इनमें ज्ञानाश्रित व्यवहारका संकल्पमात्रग्राही नेगमनयसें 
समावेश होता है। अथाश्रित अभेद व्यवहारका जो “आत्मेवेदं 
_ सर्वे”, “एकस्मिन वा विशवते सर्व विज्ञातम”” आदि 
उपनिषद्‌ वाक्योंसे प्रकट होता हैं संग्रहनयमें अन्त- 
भाँव किया गया हैं। इससे नीचे तथा एक परमाणुकी 
शब्दनय चत्तमान काल्लीन एक अथंपर्यायसे पहले होनेवाले 
यावत्‌ मध्यवर्ती भेदोंको, जिनमें नैयायिक वैशेषिकादि दर्शन हैं, व्यव- 
हारनयमें शामिल किया गया है। अर्थंकी आखिरी देश कोटि पर- 
माणुरूपता तथा अन्तिम कालकोटि च्णिकताका प्रदरण करनेवाली. 
बौद्धदष्टि ऋजुसूत्रनयमें स्थान पाती हैं। यहाँ तक अथथेकों सामने 
रखकर भेद ओर अभेद कल्पित हुए हैं। अब शब्दशास्त्रियोंका नम्बर 
आता है । काल कारक संख्या तथा घातुके साथ लगनेबाले भिन्न 
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भिन्न उपसर्ग आदिसे प्रयुक्त होनेवाले शब्दोंके वाच्य अथ भिन्न 
भिन्न हैं इस काल कारकादि वाचक शब्दभेदसे अरथभेद ग्रहण करने 
वाली दृष्टिका शव्दनयमें समावेश होता है। एक ही साधनमें निष्पन्न 
तथा एककालबाचक भी अनेक पर्यायवाची शब्द होते हें। अतः 
इन पर्याथवाचों शब्दोंसे भी अर्थभद माननेवाली दृष्टि सममिरूठसें 
स्थान पाती है। एवम्मूतनय कहता है कि जिस समय जो अर्थ 
जिस क्रियामें परिणत हो उसी समय उसमें तत्क्रियासे निष्पन्न 
शब्दका प्रयोग होना चाहिये । इसकी दृष्टिसे सभी शब्द क्रियासे 
निष्पन्न हैं | गुण वाचक शुक्ष० शब्द शुविभवनरूप क्रियासे, जाति- 
बाचक “अरब? शब्द आशुगमन रूप क्रियासे, क्रियाबाचक 'चलतिः 
शब्द चलने रूप क्रियासे ओर नामबाचक यहच्छाशव्द 'देवदत्त' 
आदि भी 'देवन इसको दिया? आदि क्रियाओंसे निष्पन्न होते हें । 
इस तरह ज्ञानाश्रयी, अर्थाश्रयी और शब्दाश्रयी समस्त व्यवहारोंका 
समन्वय इन नयोंमें किया गया है । 


नयोंके मूलभेद सात हैं-नैगम, संग्रह, व्यवहार, ऋजुसूत्र, शब्द, 
समभिरूंढ और एवंमूत | आचाय॑ सिद्धसेन ( सन्‍्मति० १॥४-४ ) 
अभेदग्राही नेगमका संग्रहमें तथा भेदग्राही नेगमका 
व्यवहारनयमें अन्तर्भाव करके नयोंके छह मंद है 
मानते हैं | तत्त्वाथभाष्यमें नयोंके मूल भेद पाँच मानकर फिर शब्द 
नयके तीन भेद करके नयोंके सात भेद गिनाये हैं | नैगम नयके देश 
परित्ञेपी ओर सर्व॑परित्तेपी भेद भी तत्त्वाथभाष्य ( ११२४-३५ ) में 
पाये जाते हैं। षट्खंडागसमें नयोंके नेगमादि शब्दान्त पाँच मंद 
गिनाये हैं, पर कसायपाहुडमें मूल पाँच भेद गिनाकर छब्दनयके 
तीन भेद कर दिये हैं और नेगमनयके संग्रहिक और असंग्रहिक दो 
भेद भी किये हैं। इस तरह सात नय मानना प्राय; सर्व- 
सम्मत है । ह 
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संकल्पमात्रकों अहण करनेवाला नेगमनय' होता है। जेसे 
कोई पुरुष दरवाजा बनानेके लिये लकड़ी काटने जंगल जा रहा हे । 
पू छने पर वह कहता है कि दरवाजा लेने जा रहा हूँ।' 
यहाँ दरवाजा बनानेके संकल्पमें ही दरवाजा व्यवहार 
किया गया है | संकल्प सत्‌में मी होता है ओर असतमें भी । इसी 
नैगमनयकी मर्यादामें अनेकों औपचारिक व्यवहार भी आते हैं। 
“आज्ञ महाबीर जयंती है? इत्यादि व्यवहार इसी नयकी दृष्टिसे किये 
जाते हैं। निगम गाँवकों कहते हैं, अतः गाँवोंमें जिस प्रकारके 
ग्रामीण व्यवहार चलते हैं वे सब इसी नयकी दृष्टिसे हाते हैं । 
अकलंक देवने धर्म ओर धर्मी दोनोंकों गोश-मुख्यभावसे, अहण 
करना नैगस नयका कार्य बताया है। जेसे जीव: कहनेसे ज्ञानादि 
गुण गौण होकर जीव द्रव्य ही मुख्यरूपसे विवज्षित होता है और 
ज्ञानवान्‌ जीव कहनमें ज्ञान गुण मुख्य हो जाता है और जीब 
द्रव्य गोण | यह न केवल धमर्मंकी ही अहण करता हैं और न केवल 
धर्मीको ही । विवक्षानुसार दोनों ही इसके विषय होते हैं। मेद 
ओर असेद दोनों ही इसके कार्यक्षेत्रमें आते हैं। दो 'धर्मोमें, दो 
धर्मियोंमें तथा घर्म ओर धर्मीमें एकको प्रधान तथा अन्यको गौण 
करके ग्रहण करना नेगम नयका ही कार्य है, जबकि संग्रहनय केवल 
अमसेदको ही विषय करता है ओर व्यवहार नय मात्र सेदकों ही। यह 
किसी एक पर नियत नहीं रहता अतः इसे ( नेक गमः ) नेंगम 
हते हैं । कार्य-कारण और आधार-अधेय आदिकी दृड्टिसे होने- 
 बाले सभी ग्रकारके उपचारोंकों भी यही विषय करता है । 
अवयव-अबयबी गुण-गुणी क्रिया-क्रियावान्‌ सामान्य ओर 
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'सामान्यवान्‌ आदियें सर्वथा संद॑ मानना नेगमासास हें; क्योंकि 
गुण गुणीसे प्रथक अपनी सत्ता नहीं रखता ओर न 
गुणोंकी उपेक्षा करके गुणी ही अपना अस्तित्व रख 
सकता है। अतः इनमें कथश्वित्तादत्म्य सम्बन्ध मानना ही उचित 
है। इसी तरह अवयव-अवयदी क्रिया-क्रियावान्‌ तथा सामान्य- 
 विश्ेषमें भी. कथख़ित्तादात्म्य सम्बन्ध को छोड़कर दूसरा सम्बन्ध 
नहीं है। यदि गुण आदि गुणी आदिसे सर्वथा भिन्न स्व॒तन्त्र 
पदार्थ हों; तो उनमें नियत सम्बन्ध न होनेके कारण गुण-गुणी- 
भाव आदि नहीं बन सकेंगे। कथश्नित्तादात्म्यका अर्थ है कि-गुण 
आदि गुणी आदि रूप ही हैं उनसे भिन्न नहीं हैं। जो स्वयं 
ज्ञानरूप नहीं है वह ज्ञानके समवायसे भी 'क्ष! केसे बन सकता 
है ? अतः वैशेषिकका गुण आदिका गुणी आदिसे सर्वथा निरपेक्ष 
भेद मानना नैगमाभास है । द 
सांख्यका ज्ञान और सुख आदिको आत्मासे भिन्न मानना 
जैगमामास है । सांख्यका कहना है कि त्रिगुणात्मक प्रकृृतिके सुख- 
ज्ञानादिक धर्म हैं, वे उसी में आविमूत और तिरोहित होते 
रहते हैं । इसी ग्रकृतिके संसर्गसे पुरुषमें ज्ञानादिको प्रतीति होती 
है। प्रकृति इस ज्ञानसुखादिरूप व्यक्त-कार्यकीः दृष्टिसे दृश्य है 
तथा अपने कारणरूप अव्यक्त' स्वरूपसे अदृश्य है। चेतन पुरुष 
कूटस्थ-अपरिणासी नित्य है । चैतन्य बुद्धिसे मिन्न है अतः 
चेतनपुरुषका धर्म बुद्धि नहीं हैं। इस तरह सांख्यका ज्ञान ओर 
आत्मामें स्वेधा भेद मानना नैगमामास है; क्योंकि चेतन्‍्य ओर 
ज्ञानमें कोई भेद नहीं है । बुद्धि उपलब्धि चेतनन्‍्य और ज्ञान आदि 
सभी पर्यायवाची हैं। सुख और ज्ञानादिको सर्वथा अनित्य और पुरुष 
को सर्वथा नित्य मानना भी उचित नहीं हे; क्योंकि कूटस्थनित्य 
9 लघी० स्व० छोर ३६ द 
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पुरुषमें प्रकृतिके संसगंसे भी बन्ध मोक्ष ओर भोग आदि नहीं बन : 
सकते । अतः पुरुषको परिणामीनित्य ही मानना चाहिये तभी उसमें 
बन्ध-मोक्षादि व्यवहार घट सकते हैं | तात्पय यह कि अभेदनिरपेक्ष 
सर्वथा भेद मानना नेगमासास है | 
अनेक पर्यायोंकों एक द्रव्यरूपसे या अनेक द्रव्योंकी साहरय- 
मलक एकत्वरूपसे अभेदग्राही संग्रह' नय होता है। इसकी दृष्टिसें 
विधि ही मुख्य है | द्रव्यको छोड़कर पर्यायें हैं ही 
हा नहीं । यह दो प्रकार का होता हे-एक परसंग्रह ओर 
उमद्ाभाय सर अपरसंग्रह । परसंग्रहमें सत्रूपसे समस्त 
पदार्थोका संग्रह किया जाता हैं तथा अपरसंग्रहमें एकद्र॒व्यरूपसे 
समस्त पर्यायोंका तथा द्रव्यरूपसे समस्त द्रव्योंका, गुणरूपसे 
समस्त गुणोंका, गोत्वरूपसे समस्त गोओंका, मनुष्यत्वरूपसे 
समस्त मनुष्यों का इत्यादि संग्रह किया जाता है । 
अपरसंग्रह तब तक चलता हैं जब तक भेदमलक व्यवहार 
अपनी चरमकोटि तक नहीं पहुँच जाता अर्थात्‌ जब व्यवहार 
नय भेद करते करते ऋजुसूत्र नयकी विषयभूत एक वतमान- 
कालीन क्षणवर्ती अथपयोय तक पहुंचता है यानी संग्रह 
करने के लिये दो रह ही नहीं जाते तब अपरसंग्रहकी मयांदा 


समाप्र हो जाती परसंग्रहके बाद ओर ऋणजुसूत्रनयसे पहिले 
अपरसंग्रह ओर व्यवहारनयका समान क्षेत्र हे, पर दृष्टिमें भेद 


हू । जब अपरसंग्रहमें साहश्यमलक या द्र॒व्यमूलक अभेदद॒ष्टि मुख्य 
है ओर इसीलिये वह एकत्व लाकर संग्रह करता है तब व्यवहार 
नये सेदकी ही प्रधानता है, वह परयाय-पर्यायमें भी भेद 
डालता हैं । परसंग्रहनयकी दृष्टिमें सद्रूपसे सभी पदाथ एक हें, 
उनमें किसी प्रकारका भेद नहीं हे। जीव अजीव आदि सभी सद्रूप: 


संगह- 


"७ ४७ ह 5. 
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से अभिन्न हैं। जिस प्रकार एक चित्रज्ञान अपने अनेक नीलादि 
आकारोंमें व्याप्त हैं उसी तरह सन्मात्र तत्त्व सभी पदार्थोमें व्याप्त हे। 
जीव अजीव आदि सभी उसीके भद हैं| कोई भी ज्ञान सन्मात्रतत्त्वकों 
जाने बिना भेदोंकों नहीं जान सकता । कोई भी भेद सन्मात्रसे बाहर 
अर्थात्र असत्‌ नहीं हे। प्रत्यक्ष चाहे चेतन सुखादियें प्रवृत्ति करे या 
बाह्य अचेतन नीलादि पदार्थोकों जाने वह सद्रूपसे अभदांशको 
विषय करता ही है। इतना ध्यान रखनेकी बात हैं कि एकद्रव्य- 
मलक पर्यायोंके संग्रहके सिवाय अन्य सभी ग्रकारके संग्रह साहरद्य- 
मलक एकत्वका आरोप करके ही होते हैं और वे केवल संक्षिप्त 
शब्दव्यवह्ारकी सुविधाके लिये हैं । दो स्वततन्त्र द्रव्योंसें 
चाहे वे सजातीय हों या विजातीय, वास्तविक एकत्|व आ ही 
सह! सकता | 

संग्रहनमयक्री इस अभेद इृष्टिति सीधी टक्कर लेनबाली 
बोद्धकी मेददृष्टि हैं, जिसमें अभेंदकों कल्पनात्मक कहकर 
उसका बस्तुमें कोई स्थान ही नहीं रहने दिया है। इस आत्य- 
न्तिक भंदके कारण ही बोद्ध अबयवी, स्थूल, नित्य आदि अभंद- 
दृष्टिके विषयभूत पदाथोकी सत्ता ही नहीं मानतें | नित्यांश 
कालिक अमेदके आधारपर स्थिर हैं; क्योंकि जब वही एक द्रव्य 
त्रिंकालानुयायी होता हे तभी वह नित्य कहा जा सकता हैं| अवबयबी 
ओर स्थूलता देशिक अभेदके आधारसे माने जाते हैं। जब एक 
वस्तु अनेक अवयवोंमें कथश्ित्तादात्म्यरूपसे व्याप्ति रखे तभी 
वह अबयवबोी व्यपदेश पा सकती हैँ। स्थूत्रतामें भी अनंकप्रंदेश- 

व्यापित्वरूप देशिक अभेद दृष्टि ही अपेक्षणीय होती है । 
इस नयकी दृष्टिसे कह सकते है विश्व सन्मात्ररूप' है एक हैं 

सद 


३ 2७५ 


को जे कक ०० के ॑ ७. हक 
अद्गंत है? क्‍योंकि सद्रूपसे चेतन ओर अचतनमें कोइ भेद नहीं है| 


१ “सबमेक सदविशेषात्‌” -तत््वाथंमा० शझइफ्‌ 


धर .. चैनदशैन 


अद्वयत्रह्मबाद' संग्रहाभास हैं क्योंकि इसमें भेदका “नेह 
'नानास्ति किशख्लन” ( कठे।प० ४।११ ) कहकर सर्वथा निराकरण कर 
दिया है। संग्रहनयमें अभेद सुख्य होने पर भी भेदका निराकरण 
नहीं किया जाता, वह गोण अवश्य हो जाता है, पर उसके अस्तित्व 
से इनकार नहीं किया जा सकता। अद्वयत्रद्यवादर्में कारक और 
क्रियाओंके ग्रत्यन्षसिद्ध भेदका निराकरण हो जाता है। कर्मद्वेत 
'फलढ्ेत लोकद्वेत विद्या-अविद्याद्रेत आदि समीका लोप इस मतमें 
प्राप्त होता है। अतः सांग्रहिक व्यवहारके लिये भले ही परसंग्रह 
नय जगतके समस्त पदार्थोकों 'सत्‌ः कह ले पर इससे प्रत्येक 
द्रव्यके मौलिक अस्तित्वका लोप नहीं हो सकता। बिज्ञानकी 
प्रयोगशाला प्रत्येक अणुका अपना स्व॒तन्त्र अस्तित्व स्वीकार 
करती है । अतः संग्रहनयकी उपयोगिता अभेद०्यवहारके लिये ही 
है, वस्तुस्थितिका लोप करनेके लिये नहीं । 
इसी तरह शब्दाह्वेत भी संग्रहामास हैं। यह इसलिये कि 
इसमें भेदका ओर द्रव्योके उस मौलिक अस्तित्वयका निराकरण 
कर दिया जाता है जिनका अस्तित्व प्रमाणसे प्रसिद्ध तो है ही, 
विज्ञानने भी जिसे प्रत्यक्ष कर दिखाया है । 
संग्रहनयके द्वारा संग्रहीत अर्थमं विधिपू्वक, अविसंवादी ओर 
वस्तुस्थितिसूलक भंद करनंवाला व्यवहार नर्या हैं । यह व्यवहार 
व्यवहार-. ये लोकअसिद्ध व्यवहारका अविरोधी होता है। 
लोकव्यवहार विरुद्ध, विसंवादी ओर वस्तुस्थितिको 
उपेक्षा करनेवाली भेदकल्पना ्यवहाराभास है । 


् 


च्ववहारामास 





१ संग्रहनयाक्तिप्तानामथानां विधिपूवकमवहरण व्यवहार: | 
“सं्वार्थीसि० १।३३१२ 
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लोकव्यब॒हार अथं, शब्द ओर ज्ञान तीनोंसे चलता है। जीव-- 
व्यवहार जीव अर्थ जीव विषयक ज्ञान और जीव शब्द तीनोंसे 
सथता हैँ । “बस्तु उत्पाद-व्यय-घोव्यवाली हे, द्रव्य गुण-पर्योय 
वाला है, जीव चेतन्यरूप है? इत्यादि भेदक वाक्य प्रमाणांविरोधी 
हैं तथा लोकव्यवहारमें अविसंबादी होनेसे प्रमाण हैं | ये वस्तु 
गठ अभेदका निराकरण न करनेके कारण तथा पूर्वापराविरोधी 
होनेसे सत्‌व्यवहारके विषय हैं। सोन्रान्तिक का जड़ या चेतन सभी 
पदार्थोकोी सर्वधा क्षणिक निरंश ओर परमाणुरूप मानना, 
योगाचारका क्षशिक अविभागी विज्ञानाह्वेत मानना, माध्यमिक: 
का निरावलम्बन ज्ञान या सवशून्यता स्वीकार करना प्रमाणविरोधी 
ओर लोकव्यवहारमें विसंवादक होनेसे व्यवहाराभास हैं । 

जो भेद वस्तुके अपने निजी मोलिक एकत्वकी अपेक्षा रखता 
है, वह व्यवहार है और अभेदका स्ंथा निराकरण करनेवाला 
व्यवह।रासास है । दो स्वतन्त्र द्रव्योंमें वास्तविक भेद है उनमें 
साहश्यके कारण असेद आरोपित होता है जब कि एकद्रव्यकी 
गुण ओर पयायोंमें वास्तविक अभेद है, उनमें भेद उस अखंड 
वस्तुका विश्लेषण कर समभनेके लिये कल्पित होता हैे। इस 
मूल वस्तुस्थितिकों लॉबकर भेदकल्पना या अभेदकर्पना 
तदाभास होती है, पारमार्थिक नहीं। विश्वके अनन्त द्रव्योंका 
अपना व्यक्तित्व मौलिक भेद पर ही टिका हुआ हैं। एक द्रव्य 
के गुणादिका भेद वस्तुतः मिथ्या कहा जा सकता है और उसे 
अविद्याकल्पित - कहकर प्रत्येक द्रव्यके अद्वेत तक पहुँच सकते 
हैं, पर अनन्त अबछेतर्में तो क्‍या, दो अद्वेतोंमें भी अभेदकी 
कल्पना उसी तरह ओपचारिक है जेसे सेना, वन, प्रान्त और 
देश आदिकी कल्पना। वेशेषिककी प्रतीतिबिरुद्ध द्रव्यादिभेद 
कल्पना भी व्यवहाराभासमें आती है । 


७४६४ जेनदर्शन 


व्यवहार नय तक भेद ओर अभेदकी कल्पना मुख्यतया 
अनेक द्रव्योंकी सामने रखकर चलती हे। णक द्रव्यमें भी 
ऋजुसूत्र. सिकरमसे पर्यायभेद दोता है और वर्तमान क्षणका 

है अतीत ओर अनागतसे कोई सम्बन्ध नहीं है! यह विचार 
तंदाभात- अजुसूत्र नय प्रस्तुत करता है | यह नय' वतमान- 
ण॒बती शुद्ध अथंपरयायकों ही विषय करता हैं । अतीत चूँ 

विनष्टठ हे ओर अनागत अनुत्पन्न हे, अतः उसमें पर्याय व्यव- 
हार ही नहीं हो सकता.। इसकी दष्टिसे नित्य कोई बस्तु नहीं है 
और स्थूल भी कोई चीज नहीं है । सरल सूतकी तरह यह नय' केवल 
बतमान पर्यायकों स्पर्श करता हे । 

यह नय पच्यमान वस्तुको भी अंशतः पकक्‍च कहता हैं। 
क्रियमाणको भी अंशतः कृत, झुज्यमानकों भी मुक्त ओर 
चद्ध्यमानकों भी वद्ध कहना इसकी सृक्ष्मदष्टिमें शामिल है । 

इस नयको इृष्टिसे 'कुम्भकार” व्यवहार नहीं हो सकता; क्योंकि 
जब तक कुम्हार शिविक छत्रक आदि पर्यायोंकों कर रहा है तब तक 
तो कुम्भकार कहा नहीं जा सकता, ओर जब कुम्म पर्यायका समय 
आता हैँ तव वह स्वयं अपने उपादानसे निष्पन्न हो जाती है। 
अब किसे करनेक कारण वह कुम्मक्रार' कहा जाय ? 

जिस समय जो आकरके बेठा है वह यह नहीं कह सक्कता 
कि अभी ही आ रहा हूँ। इस नयकी दष्टिमें आमनिवास 
गृहनिवास॑ आदि व्यवहार नहीं हो सकते, क्योंकि हर व्यक्ति 
स्वात्मस्थित हाता हैँ, बह न तो आमसें रहता है ओर न घरमें ही | 


१  पच्चुणन्नग्गाहदी उज्जुसुओ्रो णयविही मुणेयव्वो ।!?-अनुयोग०द्वा०४ 
। अकलड्डग्रन्थत्रय टि० प्रृू० १४६ 
२  सूत्रपातवद्‌ ऋजुसूत्र: !?-राजवा० १३३ 
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कोआ काला है? यह नहीं हो सकता. क्योंकि कोंआ कोआ 
है और काला काला। यदि काला कोआ हो, तो समस्त भाँरा 
आदि काले पदार्थ कौोआ हो जॉँयगे। यदि कोआ काला हो 
तो सफेद कोआ नहीं हो सकेगा। फिर कोआके रक्त मांस 
पित्त हड्डी चमड़ी आदि मिलकर पचरँगी वस्तु होते हैं; अतः उसे 
केवल- काला ही कैसे कह सकते हैं 
इस नयकी दृष्टिमें पल्लालका दाह नहीं हो सकता; क्योंकि 
गीका सुल्गाना घॉकना ओर जलाना आदि असंख्य समयको 
क्रियाएँ वतमान क्षणमें नहीं हो सकतीं। जिस समय दाह हूँ 
उस समय पलाल नहीं ओर जिस समय पलाल हे उस समय 
दाह नहीं, तब पलालदाह कैसा ९ जो पल्लाल ह. वह जलता हेः 
हू भी नहीं कह सकते; क्योंकि वहुतसा पल्ाल बिना जला 
हुआ पड़ा है । 
इस नयकी सूक्ष्म विश्लेषक दृष्टिसें पान, भोजन आदि अनेक- 


समयसाध्य कोई भी क्रियाएँ नहीं बन सकतीं; क्योंकि एक क्षणमें तो 
क्रिया होती नहीं ओर वत्तमानका अतीत ओर अनागतसे कोइ सम्वन्ध 
इसे स्वीकार नहीं हे। जिस द्रव्यरूपी माध्यमसे पूषे ओर उत्तर 
पर्यायोंमें सम्बन्ध जुटता है उस माध्यमका अस्तित्व ही इसे 
स्वीकाय नहीं है । 
इस नयकों लोकव्यवहारके विरोधकी कोई चिन्ता नहीं है | 
लोक व्यवहार तो यथायोग्य व्यवहार नेगम आदि अन्य नयोंसे 
चलेगा ही। इतना सब क्षण॒परयोयकी दइृष्टिसे विश्लेषण करने पर 
भी यह नय द्रव्यका लोप नहीं करता । वह पर्यायकी मुख्यता भले 
१ “ननु संव्यवहारलोपप्रसद्ध इति चेत्‌ ; न; अस्य -नयस्य विषयमात्र- 
प्रदर्शन क्रियते । सर्वनयसमूहसाध्यों हि लोकसंव्यवहार; ।*” 
-सर्वार्थंसि० १.३३ 
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ही कर ले, पर द्रव्यकी परमाथंसत्ता उसे क्षणकी तरह ही स्वीकृत हे | 
उसकी दृष्टिमें दृव्यका अस्तित्व गोंणरूपमें विद्यमान रहता ही है । 
बौद्धका सर्वथा कज्षशिकवाद ऋजुसूत्रनयाभास हें; क्‍योंकि 
उसमें द्रव्यका विलोप हो जाता है और जब॑ निर्वाए अबस्थामें 
चित्तसन्तति दीपककी तरह बुक जाती है, यानी अस्तित्वशून्य हो 
जाती है, तब उनके मतमें द्रव्यका स्वंथा लोप स्पष्ट हो जाता'है।. 
क्षशक पश्षका समन्वय ऋजुसूत्रनय तभी कर सकता हे 
जब उसमें द्रव्यका पारमार्थिक अस्तित्व विद्यमान रहे, भले ही 
वह गोौण हो। परन्तु व्यवहारं और स्वरूपभूत अर्थक्रियाके 
लिये उसकी नितान्त आवश्यकता है । ' 
काल कारक लिंग तथा संख्याके भेदसे शब्दभेद होने पर उनके. 
भिन्न सिन्‍न अर्थोकों ग्रहण करनेवाला शब्द नय' हे। शब्दनयके 
ब्दनय और * गिनीयमें अतीत अनागत ओर वततंमानकालीन 
...  क्रियाओंके साथ प्रयुक्त होनेवाला एक ही देवदत्त 
हहाजाय किन हो जाता है। करोति क्रियते” आदि भिन्न 
साधनोंके साथ प्रयुक्त देवदत्त भी भिन्न हे, 'दिवदत्तः देवदत्ता! इस 
लिंगभेदमें प्रयुक्त होनेवाला देवदत्त भी एक नहीं हे। एकवचन 
हिवचन ओर बहुवचनमें प्रयुक्त होनेवाला देवदत्त भी भिन्‍न भिन्‍न 
है । इसकी दृष्टिमें भिन्‍नकालीन भिन्नकारकनिष्पन्न भिन्‍नलिंगक 
ओर भिन्नसंख्याक शब्द एक अथेके वाचक नहीं हो सकते । 
शब्दभेदसे अर्थभेद होना ही चाहिये। शब्द्नय उन वेयाकरणों 
के तरीकेको अन्याय्य समभता हैं जो शब्दभेद मानकर भी 
अथभेद नहीं मानना चाहते, अथांत्‌ जो एकान्तनित्य आदि 
रूप पदार्थ मानते हैं उसमें पर्यायभेद स्वीकार नहीं करते । 


नाभि पाए: 





१ “कालकारकलिज्ञादिभेदाच्छुब्दोड्यमेदकृत ।?' 
| . >लघी० ज्ये० ४४ | अकलइ्गन्थत्रयटि ० ६४० १४६ 
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उनके मतमें कालकारकादिभेद होने पर भरी अर्थ एकरूप बना 
रहता है । तब यह नय कहता है कि तुम्हारी मान्यता उचित नहीं 
है। एक ही देवदत कैसे विभिन्‍नलिंगक भिन्नसंख्याक ओर भिन्न- 
कालीन शब्दोंका बाच्य हो सकेगा ? उप्तमें भिन्न शब्दोंकी वाच्य- 
भूत प्रयायें भिन्न-मिन्न स्वीकार करनी ही चाहिये, अन्यथा 
लिंगव्यमिचार साधनव्यमिचार ओर कालव्यभिचार आदि बने रहेंगें। 
व्यभिचारका यहाँ अर्थ हे शब्दभेद होने पर अर्थभेद नहीं मानना 
यानी एक ही अथेका विभिन्न शब्दोंसे अनुचित सम्बन्ध । 
अनुचित इसलिये कि हर शब्दकी वाचकशक्ति जुदा जुदा होती 
है, यदि पदाथमें तदनुछ्ूत वाच्यशक्ति नहीं मानी जाती हे तो अनौ- 
चित्य तो स्पष्ट ही है, उनका मेल दौसे बैठ सकता है ९ 

काल स्वयं परिणमन करनेवाले वर्तनाशील पदार्थोके परिणमन 
में साधारण निमित्त होता है । इसके भूत भविष्यत और वतंमान 
ये तीन भेद हैं। केवल द्रव्य केवल शक्ति तथा अनपेक्ष द्रव्य 
ओर शक्तिको कारक नहीं कहते; किन्तु शक्तिविशिष्ट द्रव्यको 
कारक कहते हैं । लिंग चिह्॒को कहते हैं। जो गर्भवारण करे बह 
स्री, जो पुत्रादकी उत्यादक सामथ्य रखे वह पुरुष ओर जिसमें 
दोनों ही सामथ्य न हों बह नपुंसक कहलाता है। कालादिके 
ये लक्षण अनेकान्त अर्थमें ही वन सकते हैें। एक ही वस्तु 
विभिन्‍न सामग्रीके मिलने पर षटकऋारकी रूपसे परिणति कर 
सकती हैं। काल्ादिके भेदसे एक ही द्रव्यकी नाना पर्यायें हो 
सकती हैं । सर्वथा नित्य या सर्वथा अनित्य बस्तुमें ऐसे परिणमन 
की सम्भावना नहीं है, क्योंकि सर्बथा नित्यमें उत्पाद और व्यय 
तथा सबंथा क्षणिकरमें स्थैयं-प्रोंव्य नहीं हे । इस तरह कारकव्यवस्था 
न होनेसे विभिन्‍न कारकोंमें निष्पन्न षट्कारकी, स्त्रीलिंगादि लिंग 
ओर वचनसेद आदिकी व्यवस्था एकान्तपक्षमें संभव नहीं है। 

श्र 


ड्ध्द जेनदर्शन 


यह शब्दनय वैयाकरणोंकों शब्दशाख्क्री सिद्धिका दार्शनिक 
आधार प्रस्तुत करता है, ओर बताता है कि सिद्धि अनेकान्तसे ही हो 
सकती है । जब तक वस्तुको अनेकान्तात्मक नहीं मानोगे तब तक 
एक ही वर्तमान पर्यायमें विभिन्नलिंगक विभिन्नसंख्याक शब्दोंका 
प्रयोग नहीं कर सकोगे, अन्यथा व्यभिचार दोष होगा । अंतः उस 
एक पर्यायमें भी शब्दभेदसे अथभेद मानना ही होगा । जो वेया- 
करण ऐसा नहीं मानते उनका शब्दभेद होने पर भी अर्थभेद न 
मानना शब्दनयासास है। उनके मतमें उपसर्गभेद, अन्यपुरुषकी 
जगह सध्यमपुरुष आदि पुरुषभेद, भावि ओर वतमानक्रियाका एक 
कारकसे सम्बन्ध आदि समस्त व्याकरणकी ग्रक्रियाएँ निराधार 
एवं निर्विषयक हो जायेंगी। इसीलिये जेनेन्द्र व्याकरणके रच- 
यिता आचार्यवय पूज्यपादने अपने जेनेन्द्रव्याकरणका प्रारम्भ 
“सिद्धिस्नेकान्तात्‌” सूत्रसे ओर आचार्य हेमचन्द्रने हेमशब्दानुशासन 
का प्रारम्भ “विड्धि :स्याद्मादात्‌” सूत्रसे किया हैे। अतः अन्य वैया- 
करणोंका प्रचलित क्रम शब्दनयाभास है। 
एककालबांचक एकलिंगक तथा एकसंख्याक भी अनेक 
पर्यायवाची शब्द होते हैं। समभिरूढनय' उन ग्रत्येक पर्यायवाची 
शब्दोंका अथभेद मानता हे। इस नयके अभिप्रायसे 
एकलिंगवाले इन्द्र शक्र ओर पुरन्दर इन तीन राब्दोंमें 
तदाभास वत्तिनिमित्तकी भिन्नता होनेसे मिन्नाथेबाचक्रता हे। 
शक्र शब्द शासनक्रियाकी अपेक्षासे इन्द्र शब्द इन्दन-ऐर्क्ये 
क्रियाकी अपेक्ञासे ओर पुरन्दर शब्द पूर्दारण क्रियाकी अपेक्षासे 
प्रवृत्त हुआ है। अतः तीनों शब्द विभिन्न अवस्थाओंके वाचक 
हैं। शब्दनयमें एऋलिंगवाले पर्यायवाची शब्दोंमें अथभेद नहीं 
१ “अमभिरूटस्तु पर्याय? -लवी० छो० ४४ | अकलंडूग्रन्थत्रय- 
टि० परृ० १४७ | 


समभिरुट- 
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था पर समभिरूढनय प्रवृत्तिनिभित्तोंकी विभिन्नता होनेसे पर्याय- 
वाची शब्दोंमें भी अर्थभेद मानता हे। यह नय उन कोशकारोंकों 
दाशनिक आधार प्रस्तु करता है जिनने एक ही राजा या प्रथ्वीके 
अनेक नाम-पर्यायवाची शब्द तो प्रस्तुत कर दिये हैं पर उस पदाथमें 
उन पर्यायशब्दोंकी वाच्यशक्ति जुदा जुदा स्वीकार नहीं की । जिस 
प्रकार एक अथ अनेकशब्दोंका वाच्य नहीं हो सकता उसीप्रकार 
एक शब्द अनेक अर्थका वाचक भी नहीं हो सकता। एक गो 
डाव्दके ग्यारह अथ नहीं हो सकते, उस शब्दमें ग्यारह ग्रकारकी 
वाचकशक्ति मानना ही होगी । अन्यथा यदि वह जिस शक्तिसे 
प्रुथिबीका बाचक है उसी शक्तिसे गायका भी वाचक हों; तो एक- 
शक्तिक शब्दसे वाच्य होनेके कारण प्रथियी और गाय दोनों 
एक हो जाँयगे। अत्तः शब्दमें वाच्यभेदके हिसावसे अनंक वाचक 
शक्तियोंकी तरह पदार्थमें भी वाचकभेदकी अपेक्षा अनेक वाच्यशक्तियाँ 
माननी ही चाहिये | प्रत्येक शब्दके व्युत्नत्तिनिमित्त ओर प्रवृत्ति- 
निमित्त जुदे जुदे होते हैं, उनके अनुसार वाच्यभूत अथेमें 
पर्यायभेद या शक्तिभेद मानना ही चाहिये। यदि एक रूप ही 
पदार्थ हो. तो उसमें विभिन्‍त क्रियाओंसे निष्पन्न अनेक शब्दोंका 
प्रयोग ही नहीं हो सक्रेगा। इस तरह समभप्तिरृढनय पर्यायवाची 
शब्दोंकी अपेक्षा भी अथभेद स्वीकार करता है। 


पंयोयवाची शब्दभेद मानकर भी अथभेद नहीं मानना सम- 
भिरूठनयाभास हे । जो मत पदाथेकों एकान्तरूप मानकर भी 
अनेक टरब्दोंका प्रयोग करते हैं उनकी यह मान्यता तदामास हैं। 


एबम्मूतनर्या पदार्थ जिस समय जिस क्रियामें परिणत हो 





१ “येनात्मना भूतस्तेनेवाध्यवसाययति इत्येवम्मूतः । 
-सघ श सिद्धि १३३। अकलड्डग्मन्थत्रयटि० प्रृ० १४७ 


घू७० जैनदर्शन 


उस समय उसी क्रियासे निष्पन्न शब्दकी प्रवृत्ति स्वीकार करता 
है। जिस समय शासन कर रहा हो उसी समय उसे 
शक्र कहेंगे, इन्दन क्रियाके 'समय नहीं । ज्ञिस समय 
तदाभार क्रिया हो रही हो उसी समय उसे घट कहना चाहिये 
अन्य समयमें नहीं। समसिरूढनय उस समय क्रिया हो या न हो 
पर शक्तिकी अपेक्षा अन्य शब्दोंका प्रयोग भी स्वीकार कर लेता 
हैँ परन्तु एब्स्भूतनय ऐसा नहीं करता। क्रियाक्षणमें ही कारक. 
कहा जाय अन्य क्षणसें नहीं। पूजा करते समय ही पुजारी कहा 
जाय अन्य समयमें नहीं, ओर पूजा करते समय उसे अन्य शब्दसे भी 
नहीं कहा जाय | इस तरह समभिहढनयके द्वारा बतमान पर्यायमें 
शक्तिभेद मानकर जो अनेक पर्यायशब्दोंके प्रयोगकी स्वीकृति 
थी वह इसकी दृश्टिसें नहीं हे । यह तो क्रियाका धनी है । बर्तेमानमें 
शक्तिकी अभिव्यक्ति देखता हे। तल्कियाकालमें अन्य शब्दकां 
प्रयोग करना या उस शब्दका प्रयोग नहीं करना एवम्मूताभास है। 


इस नयको व्यवहारकी कोई चिन्ता नहीं है। हाँ, कभी कभी इससे भी 
व्यवहारदयी अनेक गुत्यियाँ सुल्लक जाती हें। न्यायाधीश जब 


न्‍्यायकी कुरसोी पर बेठता है तभी न्यायाधीश है । अन्यका जमे भी यदि 


उसके सिरपर न्यायाधीशत्व सवार हो तो ग्रहस्थी चल्नना कठिन 
हो जाय | अत्तः व्यवृहारकों जो सर्वेनयसाध्य कहा हैं वह ठीक 


ही कहा 


इस नयोंमें' उत्तरोत्तर सूक्म्ता ओर अल्पविषयता है। नैगम- 
नय संकल्पग्राही होनेसे सत्‌ ओर असत्‌ दोनोंकों विषय करता है 
जब कि संग्रहनय 'सत्‌” तक ही सीमित हे। 
नेगमनय भेद ओर अभेद दोनोंको गोण-मुख्य- 
और अल्पविषयक है बसे विषय करता है जब कि संग्रहनयकी दृष्टि 


“ 'एवमैते नया: पूर्वपूवविरुद्धमह्ाविषया उत्तरोत्तरानुकूलाल्प- 
विपया; | .-राजवा० १|४३ 


एवम्भूत- 


नय उत्तरोत्तर सूक्तम 


अथ-शब्दनय विचार पू०१ 


केवल अभेद पर है, अतः नैगमनय महाविषयक ओर स्थूल हे 
परंतु संग्रहनय अल्पविषयक और सूच्म है। सन्मात्रग्नाही संग्रहनयसे 
सद्विशेषग्राही व्यवहार अल्पविषयक हे। संग्रहके द्वारा संग्रहीत अर्थ 
में व्यवहार भेद करता हे अत: वह अल्पविषयक हो ही जाता हैं । 
व्यवहारनय _द्रव्यगाही ओर त्रिकालवर्ती सद्दिशिषकों विषय करता 
है, अतः वतंमानकालीन पयायको ग्रहण करनेवाला ऋजुसूत्र उससे 
सूक्ष्म हो ही जाता है। शब्दभेदकी चिन्ता नहीं करनेवाले ऋजुसूत्र- 
नयसे वतंमानकालीन एकपर्यायमें भी शब्दसेदसे अर्थभेदकी 
चिन्ता करनेवाला शब्दनय सूक्ष्म है। पर्यायवाची शब्दोंमें भेद 
होने पर भी अर्थभेद न मानने वाले शब्द नयसे पर्यायवाची शब्दों 
द्वारा पदार्थमें शक्तिमेंद कल्पना करनेबाला समभिरूढ नय सूक्ष्म है। 
शब्द ग्रयोगमें क्रियाकी चिन्ता नहीं करनेवाले समभिरूढसे क्रिया- 
कालमें ही उस शब्दका प्रयोग माननेवाला ,एव्म्भूत सूक्मतम और 
अल्पविषयक हे । 

इन सात नयोंमें ऋजुसूत्र पर्यन्त चार नय अथंग्राही होनेसे 
अथनय' हैं। यद्यपि नेगमनय संकल्पग्राही होनेसे अथेंकी सीमासे 
बाहिर हो जाता था पर नेगमक्ा विषय भेंद ओर 
अभेद दोनों को ही मानकर उसे अथग्राही कहा गया है। 
शब्द आदि तीन नय पद्विद्या अथात्‌ व्याकरणशासतर- 
शब्दशाद्बको सीमा और भूमिकाका वर्णन करते हैं, अतः ये 
शब्दनय हैं । 


रु > 5 रे ९ और 
'मैगस संग्रह और व्यवहार ये तीन द्रव्याथिक नय हैं और ऋजु- 
सुत्रादि चार नय पर्यायार्थिक हैं। प्रथमके तीन नयोंकी द्रव्यपर 


अथनय 
शब्दनय 





१ “चत्वायेष्थांश्रया: शेषास्रय शब्दतः | 
-सिद्धिवि० | लघी ० खो० ७२ 


८२ जैनदर्शन 


दृष्टि रहती है जब कि शेष चार नयोंका वतंसान- 


द्रव्याथिक हू 0 जल 2 
« «. कालीन पयोय पर ही विचार चाल होता हैं। यद्यपि 

हम व्यवहारंनयमें भेद प्रधान है ओर भेदको भी कहीं 
वेभाग 


कहीं पर्याय कहा हैँ, परन्तु व्यवहारनय एकद्गरग्यगत 
ऊध्वतासामान्यमें कालिक पर्यायोंका अन्तिम भेद नहीं करता,उसका 
क्षेत्र अनेक द्रव्यमें भेद करनेका मुख्यरूपसे हे। वह एक द्रव्यकी 
पर्यायोंमें भेद करके भी अन्तिम एकक्षणवर्ती पर्याय तक नहीं 
पहुँच पाता अतः इसे शुद्ध पर्यायार्थिकमें शामिल नहीं किया है 

जैसे कि नेंगमनय कभी पयायकों ओर कभी द्रव्यकों विषय करनेके 
कारण उम्यावलम्बी होनेसे द्र॒व्यार्थिकमें ही अन्तभूत है उसी 
तरह व्यवहारनय भी भेदप्रधान होकर भी द्रव्यकों विषय करता 
है अतः वह भी द्रव्याथिक की ही सीमा में है। ऋजुसूत्रादि चार 
नय तो स्पष्ट ही एकसमयवती पर्यायकों सामने रखकर विचार 
चलाते हैं अतः पर्यायार्थिक्त हैं । आ० जिनभ:गणि शक्षमाश्रमण 
ऋजुसूत्रको भी द्रव्याथिक मानते हैं । द 


अध्यात्मशास्रमें नयोंके निश्वय ओर व्यवहार ये दो भेद 
प्रसिद्ध हैं । निश्चय नयको भूता्थ ओर व्यवहारनयको अभूतार्थ भी 
निश्चय और  वेताया हैं। जिसप्रकार अद्वेतवादें पारमाथिऋ 
ओर व्यावहारिक दो रूपमें, ओर शून्यवाद या विज्ञान 
वादमें परमार्थ ओर सांबृत दो रूपमें या उपनिषदोंमें 
सूक्ष्म ओर स्थूल दो रूपोंमें तत्त्वके बर्णंनकी पद्धति देखी जाती 
है उसी तरह अध्यात्ममें भी निश्वय और व्यवहार इन दो 
ग्रकारोंको अपनाया है। अन्तर इतना है कि जैन अध्यात्मका 


व्यवहार 


१ विशेषा० गा० ७५,७७,२२६२ । 
२ समयसार गा० ११५। 


निश्चय-व्यवहारनय विचार भू ० रे 


निरचयनय वास्तविक स्थितिको उपादानके आधारसे पकड़ता हैं; 
चह अन्य पदार्थोके अस्तित्वक्ा निषेध नहीं करता; जब कि वेदांन्त 
या विज्ञानद्वैतका परमार्थ अन्य पदार्थोंके अस्तित्वकको ही समाप्त 
कर देता है। बुद्धकी घर्मदेशनाको परमाथ्थेसत्य और लोकसंबूति- 
सत्य इस दो रूपसे' घटानेका भी प्रयत्न हुआ है । 

निश्चयनय परनिरपेक्ष स्वभावक्रा बन करता है। जिन पया- 
योंमें 'परः निमित्त पड़ जाता हे उन्हें बह शुद्व स्वकीय नहीं कहता । 
परजन्य पर्यायोंकों पर! मानता है। जैसे जीवके रागादि भावोंमें 
यद्यपि आत्मा स्वयं उपादान होता है, बढ्दी राग रूपसे परिणति 
करता है, परन्तु चूँकि ये भाव कर्मनिमित्तिक हैं अतः इन्हें बह 
अपने आत्माके निजरूप नहीं मानता | अन्य आत्मात्रों ओर जगतके 
समस्त अजीवोंकों तो वह अपना मान ही नहीं सकता, किन्तु 
जिन आत्मविकासकेे स्थानोंमें परका थोडा भी निमित्तत्व होता 
है उन्हें वह 'परः के खातेमें ही खतया देता है। इसीलिये समय- 
सारमसें जब आत्माके वर्ण रस स्पर्श आदि प्रसिद्ध पररूपोंका निषेध 
किया हैं तो उच्ची कोकमें गुशस्थान आदि परनिमियक स्वधर्मोका 
भी निषेध कर दिया गया है ।' दूसरे शब्दोंमें निश्वयनय अपने मूल 
लक्ष्य या आदर्शका खालिस वर्णन करना चाहता हैं, जिससे साधक 
को भ्रम न हो और वह मटक न जाय। इसलिये आत्माका 
नैहचयिक वर्णन करते समय शुद्ध ज्ञायक रूप ही आत्माका 
स्वरूप प्रकाशित किया गया है। वन्‍्ध और रागादिको भी उसी 





१ “दे सत्ये समुपाश्रित्य बुद्धानां धर्मदेशना । 
लोकसंबतिसत्यं च सत्य च परमाथतः ॥7 
-माध्यमिककारिका आयेसस्यपरीक्षा श्लों ० ८ 
२ “शेव य जीवद्धाणा ण्‌ गुणछाणा य अत्थि जींवस्स | 
जेण दु एदे सत्बे पुग्गलदव्बस्स पज्ञाया ॥४५४॥?१-समयसार 


पूण्ड जैनद्शन 


एक पर” कोटिमें डाल दिया है जिसमें पुदूगल आदि प्रकट परपदार्थ 
पड़े हुए हैं| व्यवहार नय परसाज्षिप पर्यायोंको अहण करनेवाला 
होता है। पर द्वव्य तो स्वतन्त्र हैं, अतः उन्हें तो अपना कहनेका 
ग्रशन ही नहीं उठता । 
अध्यात्मशास्तक्ला उदशय है कि बह साधककों यह्‌ सपष्ट बता 
दे कि तुम्हारा गन्तव्य स्थान क्या है? तुम्हारा परम ध्येयं और 
चरम लक्ष्य क्या हों सकता है? बीचके पड़ाब तुम्हारे साध्य 
नहीं हैं। तुम्हें तो उनसे बहुत ऊँचे उठकर परम स्वावलम्बी 
बनना है। लक्ष्यका दो टूक वर्णन किये बिना सोही जीव भटक 
ही जाता है। साधकको उन स्वोपादानक किन्तु परनिभित्तक 
विभूति या विकारोंसे उसी तरह अलिप्त रहना है, उनसे ऊपर 
डठना है, जिस तरह कि वह ख्री पुत्रादि पर चेतन तथा धन धान्यादि 
पर अचेतन पदार्थोसे नाता तोड़कर स्वावलम्बी माग पकड़ता हें। 
यद्यपि यह साथककी भावनामात्र हे पर इसे आ० कुन्दकुन्दने दाश निक 
आधार पकड़ाया है | वे उस लोकव्यवहारको हेय मानते हैं जिसमें 
अंशतः भी परावलम्बन हो। किन्तु यह ध्यानसें रखनेकी बात हे कि 
वे सत्यस्थितिका अलाप नहीं करना चाहते। वे लिखते हें' कि 
जीबके परिशामोंकों निभित्त पाकर पुदुगलद्रत्य कर्मपर्यायकों 
प्राप्त होते हैं और उन कर्मोंके निमित्तसे जीवमें रागादि परिणाम 
होते हैं, यद्यपि दोनों अपने-अपने परिणामोंमें उपादान होते हें 
पर थे परिणमन परस्पर-हेतुक अन्योन्यनिमित्तक हैं ॥ उन्होंने 
५ जीवपरिणामहेढुं कम्मततं पुर्गला परिणमंति। द 
..पुग्गलकम्मणिमित्त तहेव जीवोवि परिणमइ ॥८०॥ 
"ण वि कुव्वइ कम्मगुणे जीवो कम्मं तहेव जीवगुणोें । 
अण्णोण्णणिमित्ेण दु परिणाम जाण दोण्हं पि ॥८१॥” 
“ससयसा[र 


निश्चय-व्यवहा रनय विचार प०प, 


“अणप्णोण्णशिमित्तेश” पदसे इसी भावका समथन किया है । 
यानी कार्य उपादान ओर निमित्त दोनों सामग्रीसे होता है । 

इस तथ्यका वे अपलाप नहीं करके उसका विवेचन करते हें 
ओर जगतके उस अहंकारमूलक नेमित्तिक कत्त त्वका खरा विश्ले 
घणु करके कहते हें कि बताओ-कुम्हारने घड़ा बनाया” इसमें 
कुम्हारने आखिर क्या किया ९ यह सही है कि-कुम्हारकों घड़ा 
यनानेकी इच्छा हुईं, उसने उपयोग लगाया और योग-अर्थात्‌ 
हाथ-पेर हिलाये, किन्तु “बट? पर्याय तो आखिर मिट्टीमें ही 
उत्पन्न हुई। यदि कुम्दारकी इच्छा, ज्ञान और प्रयत्न ही घटके अन्तिम 
उत्पादक होते तो उनसे रेत या पत्थरमें भी घड़ा उत्पन्न दो जाना 
चाहिये था। आखिर वह मिट्रीकी उपादानयोग्यता पर ही निभर 
करता हे, ग्यता घटाकार बन जाती हैे। यह ठीक है कि 
कुम्दारके ज्ञान इच्छा, ओर प्रयत्नके निमित्त बने बिना मिट्टीकी 
योग्यता विकसित नहीं हो सकती थी, पर इतने निमित्तसात्रस 
हम उपादानकी निजयोग्यताकी विभूतिकी उपेक्षा नहीं कर सकते। 
इस निमित्तका अहंकार तो देखिए कि जिसमें रंचमात्र भी इसका 
अंश नहीं जाता, अथांत्‌ न तो कुम्दारका ज्ञान मिट्टीमें धैंसता है 

च्छा ओर न प्रयत्न, फिर भी वह 'कुम्भकार' कहलाता हे ! 
कुम्भके रूप रस गन्ध और स्पर्श आदि सिद्टीसे ही उत्पन्न होते 
हैं उसका एक भी गुण कुम्हारने उपजाया नहीं हे। कुम्हारका एक 
भी गुण मिट्टीमें पहुँचा नहीं है, फिर भी वह सर्वाधिकारी बनकर 
'कुम्मकारः होनेका दुरभिसान करता है ! 


राग हंष आदि की स्थित यद्यपि विसिन्न प्रकार की हें. क्योंकि 


२ “जीवो ण करेंदि घर णेव पर्ड णेव सेसगे दव्वे | 
जोगुवशोगा उप्पादगा य तेसि हवदि कत्ता ॥१००॥?-समयंसार 


पू०६ जेनदशन 
इसमें आत्मा स्वय॑ राग और द्वेष आदि पर्यायों रूपसे परिणत होता 
है फिर भी यहाँ वे विश्लेषण करते हैं कि बताओ तो सही-क्या 
शुद्ध आत्मा इनमें उपादान बनता है ९ यदि सिद्ध ओर शुद्ध आत्मा 
रागादिमें उपादान बनने लगे; तो मुक्तिका क्‍या स्वरूप रह जाता है 
अत्त: इनमें उपादान रागादिपियायसे विशिष्ट आत्मा ही बनता है, दूसरे 
शब्दोंमें रागादिसे ही रागादि होते हैं। यह जीव और कमके अनादि 
वन्धनसे इनकार नहीं करता। पर उस बंधनका विश्लेषण करता है कि- 
जब दो स्वतंत्र द्रव्य हैं तो इनका संयोग ही तो हो सकता है, तादात्म्य 
नहीं । केवल संयोग तो अनेक द्र॒व्योंसे इस आत्माकरा सदा 
ही रहनेवाला है, केवल वह हानिकारक नहीं होता। धर्मे, अधमे, 
साकाश और काल तथा अन्य अनेक आत्माओंसे इसका सम्बन्ध 
बरावर मौजूद है पर उससे इसके स्व॒रूपमें कोई विकार नहीं होता। 
सिद्धशिलापर विद्यमान सिद्धात्माओंके साथ वहाँ के पुदूगल पर- 
माणुओंका संयोग है ही, पर इतने मात्रसे उनमें बंधन नहीं कहा जा 
सकता और न उस संयोगसे सिद्धोंमें रागादि ही उत्पन्न होते है। 
अतः यह स्पष्ट हैं कि शुद्ध आत्मा परसंयोगरूप निमित्तके 
रहने पर भी रागादिमें उपादान नहीं होता और न पर निमित्त 
उसमें बलात रागादि उत्पन्न ही कर सकते हैं। हमें सोचना ऊपर 
की तरफसे है कि-जो हमारा वास्तविक स्वरूप बन सकता है, जो 
हम हो सकते हैं, वह स्वरूप क्‍या रागादिमें उपादान होता है ९ नीचे 
की ओरसे नहीं सोचना है; क्योंकि अनादिकालसे तो अशुद्ध आत्मा 
रागादिमें उपादान वन ही रहा है ओर उसमें रागादि की परम्परा 
वराबर चाल है । 

अतः निश्यच नयको यह कहनेके स्थानमें कि "मैं शुद्ध 
हूँ अवद्ध हूँ अस्प्रष्ट हूँ? यह कहना चाहिये कि-मैं शुद्ध 
अबद्ध और अस्प्रष्ट हो सकता हूँ ।” क्योंकि आज तक तो उसने 


निश्चय-व्यहारनय विचार ५ ०७- 


आत्मा की इस शुद्ध आदर्श दशाका अनुभव किया ही नहीं है, वल्कि. 
अनादिकालसे रागादिपंकमें ही वह लिप्त रहा हे। यह निश्चित 
तो इस आधार पर किया जा रहा हैं कि-जब दो स्वतंत्र द्वव्य हैं, 
तब उनका संयोग भले ही अनादि हो पर वह टूट सकता हैं, ओर 
बह टृट्ेगा तो अपने परमसाथंस्वरूप की प्राप्ति की ओर लक्ष्य 
करनेसे । इस शक्तिका निश्चय भी द्रव्यका स्व॒तन्त्र अस्तित्व 
मानकर ही तो किया जा सकता है। अनादि को अशुद्ध आत्मा 
में शुद्ध होनेकी शक्ति है, वह शुद्ध हो सकता है। यह शक्यता- 
भविष्यत का ही तो विचार है। हमारा भूत ओर वर्तमान अशुद्ध 
है, फिर भी निए्चय नय हमारे उज्ज्वल सविष्य की ओर, कल्पना 
से नहीं, बस्तुके आधारसे ध्यान दिलाता हैं। इसी तत्त्वकों 
आचाय॑ कुन्दकुन्द' वड़ी सुन्दरतासे कहते हें कि-'काम भोग ओर 
बन्धकी कथा सभीको श्र्‌ त, परिचित ओर अनुमभूत है पर विभक्त- 
शुद्ध आत्माके एकत्व की उपलब्धि सुलभ नहीं है ।! कारण यह हे 
कि शुद्ध आत्माका स्वरूप संसारी जीवोंको केवल श्र तपूर्व है 
अर्थात्‌ उसके सुननेमें ही कदाचित्‌ आया हो पर न तो उसने कभी 
इसका परिचय पाया है और न कमी इसने उसका अनुभव ही 
किया है । आ० कुन्दकुन्द (समयसार गा० ४" अपने आत्मविश्वास 
से भरोसा दिलाते हैं कि 'में अपनी समस्त सामथ्य ओर बुद्धि 
का विभव लगाकर उसे दिखाता हूँ ७ फिर भी वे थोड़ी कचाईका 
अनुभव करके यह भी कह देते हैं कि “यदि चूक जाऊं तो छल नहीं 
मानना |! 


१ “सुदपरिचिदाणुभूदा सब्वस्सवि कामभोगबंधकहा । 
एथत्तस्सुवलंभों णवरि ण॒ सुलहो विभत्तस्स ॥? 
-समयसार गा० ४ 


'छ09ट: जेनदर्शन 


उनका एकही दइृष्डटिकोश हे कि द्रव्यका स्वरूप वही हो 
सकता हैं जो द्रव्यक्री प्रत्येक पर्यायमें व्याप्त होता हे। यद्यपि 
द्रव्य किसी न किसी पर्यायको प्राप्त होता है और 
होगा, पर एक पर्याय दूसरी पय्यायसें तो नहीं पाई 
जा सकती ओर इसलिये द्वव्यकी कोई भी पर्योय 
द्रब्यसे अभिन्न होकर भी द्रव्यका शुद्धरूप नहीं कही जा सकती | 
अब आप आत्माके स्वरूप पर क्रमशः विचार कीजिए । वर्ण रख 
आदि तो स्पष्ट पुदूगलके गुण हैं, वे पुदूगल की ही पर्यायें हैं 
ओर उनमें पुदूगल ही उपादान होता है, अत्तः वे आत्माके 
स्वरूप नहीं हो सकते, यह बात निर्विवाद हे । रागादि समस्त 
विकारोंमें यद्यपि अपने परिणामीस्वभावके कारण आत्मा हो 
उपादान होता है, उसकी विरागता ही बिगड़ कर राग बनती हें, 
उसीका सम्यक्त्थ बिगड़ कर मिथ्यात्वरूप हो जाता है, पर वे 
विरागता और सम्यकत्व भी आत्माके त्रिकालानुयायी शुद्धरूप 
नहीं हं। सकते; क्‍योंकि वे निगोद आदि अवबस्थामें तथा सिद्ध 
अवस्थामें नहीं पाये जाते। सम्यग्दशन आदि गुणस्थान भी, 
उन उन पर्यायोंके नाम हैं. जो कि त्रिकालालुयायी नहीं हैं, उतकी 
सत्ता मिथ्यात्व आदि अवस्थाओं में तथा सिद्ध अवस्थामें नहीं रहती। 
इनमें परपदार्थ निर्मित्त पड़ता है। किसी न किसी पर-कमका 
उपशम क्षय या ज्ञयोपशम उसमें निमित्त होता ही है। केवली 
अवस्थामें जो अनन्त ज्ञानादि 'ुण प्रकट हुए हैं वे घातिया कर्मोके 
क्षयसे उत्पन्न हुए हैं और अघातिया कर्मोका उदय उनके जीवन- 
पर्यन्त वना ही रहता हैं। योगजन्य चंचलता उनके आत्मग्रदेशोंमें 

ही।॥ अतः परनिमित्तक होनेसे ये भी शुद्ध दृब्यका स्वरूप 
नहीं कहे जा सकते। चोदहवें गुण स्थानको पार करके जो सिद्ध 
अवस्था हे वह शुद्ध द्रव्यका ऐसा स्वरूप तो है जो प्रथमन्षणभाती 


'द्वब्यका शुद्ध 
लक्षण 


निश्चय-व्यवहरनय विचार पू ०६. 


सिद्ध अवस्थाप्ते लेकर आगेके अनन्तकाल तकके समस्त भविष्यमें 
अनुयायी है, उसमें कोई भी परनिमित्तक विकार नहीं आ सकता, 
किन्तु बह संसारी दशामें नहीं पाया जाता। एक त्रिकालानुयायी 
स्वरूप ही लक्षण हो सकता है, और वह हे-शुद्ध ज्ञायकरूप, 
चैतन्यरूप । इनमें ज्ञायकरूप भी परपदार्थक्रे जाननेरूप उपाधि की 
अपेच्षा रखता हे । 
अतः केबल “चित? रूप ही ऐसा वचता हैं जो भ्रविष्यतमें तो 
प्रकटरूपसे व्याप्त होता ही है साथ ही अतीतकी प्रत्येक पर्यायमें 
चाहे बह निगोद जैसे अत्यल्पज्ञानवाली अवस्था हो 
ओर केवलज्ञान जैसी समग्र विकसित अवस्था हो, 
सबमें निर्विवादरूपसे पाया जाता है । 'चितः रूपकाः 
अभाव कभी भी आत्म द्वव्यमें न रहा है, न हे ओर न 
होगा। वही अंश द्रवशशील होनेसे द्रव्य कहा जा सकता 
है और अलक्ष्यसे व्यावतके होनेके कारण लक्ष्यव्यापी लक्षण हो 
सकता है। यह शंका नहीं की जा सकती कि 'सिद्ध अवस्था भी 
अपनी पूर्वकी संसारी निगोद आदि अवस्थाओंमें नहीं पाई जाती 
अतः वह शुद्धद्वव्यका लक्षण नहीं हो सकती; क्योंकि यहाँ सिद्धपर्याय 
को लक्षण नहीं वनाया जा रहा है, लक्षण तो वह द्रव्य है जो सिद्ध- 
पर्यायमें पहिली बार विकसित हुआ हैं और चूँ कि उस अवस्थासे 
लेकर आगेकी अनन्तकालभावी समस्त अवस्थाओंमें कभी भी पर- 
निमित्तक किसी भी अन्य परिणमनकी संभावना नहीं है अतः 
वह “चित अंश ही द्रव्यका यथार्थ परिचायक होता है। शुद्ध आर 
अशुद्ध विशेषण भी उसमें नहीं लगते, क्योंकि वे उस अखंड चितका 
विभाग कर देते हैं । इसलिये कहा' है कि में अर्थात्‌ 'चितः न तो 


त्रिकालव्यापी 
वचित्‌' ही 
लक्षण हो 
सकती हैं 


५ “शा वि होदि अप्पमत्तो ण॒ पमत्तो जाणगो दु जो भावों । 
एवं भणंति सुद्धं गाओ जो सोठ सो चेव ॥ ६ ॥“-समयसार 


"छू १० जैनदर्शन 


प्रमत्त है और नअप्रमत्त, नतो अशुद्ध हे ओर न शुद्ध, वह तो केबल 
ज्ञायकः है। हाँ, उस शुद्ध ओर व्यापक चित! का प्रथम विकास 
मुक्त अवस्थामें ही होता है। इसीलिये आत्माके विकारी रागादि- 
सावोंकी तरह कर्म के उदय उपशम क्षयोपशम ओर क्षयसे होने- 
चाले माबोंकी भी अनादि-अनन्त सम्पूर्ण द्रव्यव्यापी न होनेसे 
आत्माका स्वरूप या लक्षण नहीं माना गया ओर उन्हें भी वर्णादिकी 
तरह परभाव कह दिया गया है। न केवल उन अव्यापक पर- 
निर्मित्तक रागादि विकारी भात्रोंको 'पर भाव? ही कहा गया हे, किन्तु 
पुदूगलनिमित्तक होनेसे पुदुगलकी पर्याय” तक कह दिया गया हे । 

तात्पय इतना ही है कि-ये सब बीचकी मंजिले हैं। आत्मा अपने 
अज्ञानके कारण उन उन पर्यायोंको धारण अवश्य करता हे, पर ये 
सब शुद्ध और मूलभूत द्रव्य नहीं हैं। आत्माके इस त्रिकाल- 
उयापी स्वरूपकों आचायने इसीलिये अबद्ध अस्प्रष्ट अनन्य 
नियत अविशेष और असंयुक्त विशेषणोंसे व्यक्त किया है'। यानी 
एक ऐसी “चित? है जो अनादिकालसे अनन्तकाल तक अपनी 
प्रबहमान मौलिक सत्ता रखती है। उस अखंड “चित” को हम न 
निंगोदरूपमें, न नारकादि पर्यायोंमें, न प्रमत्त अप्रमत्त आदि गुण- 
स्थानोंमें, न केवलज्ञानादि क्षायिक भाषोंमें और न अयोगकेवली 
अवस्थामें ही सीमित कर सकते हैं । उसका यदि दर्शन कर सकते 
हैं तो निरुपाधि शुद्ध सिद्ध अबस्थामें। वह मूलभूत 'चिक्त 
अनादिकालसे अपने परिणामी स्वभावके कारण विकारी परिणमन 
में पड़ी. हुईं है। यदि विकारका कारण परभावसंसर्ग हट जाय 
तो वही निखरकर निर्मल निर्लेप ओर खालिस शुद्ध बन 
सकती है | 

१ “जो पस्सदि अप्पाण अबद्ध पुठ अणण्णयं शणियदं | 
अविसेसमसंजुत्त त॑ सुद्धणायं॑ वियाणीहि ॥१४॥”-समयसार 


निश्चय-ब्यवहा रनय विचार पू११ 


तात्पय यह कि हम शुद्ध निश्चय नयसे उस “चित? का यदि 
रागादि अशुद्ध अबस्थामें या गुणस्थानोंकी शुद्धाशुद्ध अब- 
स्थाओंमें दशन करना चाहते हैं तो इन सबसे दृष्टि हटाकर हमें 
उस महाव्यापक मूलद्रव्य पर दृष्टि ले जानी होगी और उस समय 
कहना ही होगा कि-ये रागादि भाव आत्माके यानी झुद्ध आत्माके 
नहीं हैं, ये तो विनाशी हैं, वह अविनाशी अनाद्यनन्त तत्त्व तो 
जुदा ही हे | 
समयसारका शुद्धनय इसी मूलतत्त्व पर दृष्टि रखता है । वह 
बस्तुके परिणसनका निषेध नहीं करता ओर न उस चितके रागादि 
पर्यायोंमें रुलनेका प्रतिषेघक दी है । किन्तु वह कहना चाहता है कि- 
“अनादिकालीन अशुद्ध कीट कालिमा आदिसे विक्ृत बने हुए इस 
सोनेमें भी उस. १०० टंचके सोनेकी शक्तिरूपसे विद्यमान आभा पर 
एकबार दृष्टि तो दो, तुम्हें इस कीट कालिमा आदियें जो पूर्ण सुब- 
खंत्वकी बुद्धि हो रही है, बह अपने आप हट जायगी | इस शुद्ग स्वरूप 
पर लक्ष्य दिये बिना कभी उसकी प्राप्तिकी दिशामें प्रयत्न नहीं किया 
जा सकता । वे अबद्ध और अस्प्रष्ट या असंयुक्त विशेषणसे यही 
दिखाना चाहते हैं कि आत्माकी बद्ध स्प्रष्ट ओर संयुक्त अवस्थाएँ 
बीच की हैं, ये उसका त्रिकालव्यापी मूल स्वरूप नहीं हैं । 
उस एक “चित का ज्ञान, दशन और चारित्ररूपसे विभाजन या 
उसका विशेषरूपसे कथन करना भी एक प्रकारका व्यवहार है, वह 
केवल सममने सममानेके लिये है।' आप ज्ञानकों या दशेनकों या 
चारित्रको भी शुद्ध आत्माका असाधारण लक्षण नहीं कह सकते; 


१ ““बबहरेशुवदिस्सइ णाणिस्स चरित्त दंसण णारं। 
ण॒ वि णाणं ण॒ चरितं ण॒ दंसणं जाणगों सुद्धो || ७ ४? 
-समयसार 


भर जैनदशन 


क्योंकि ये सब उस “चित के अंश हैं और उस अखंड तत्त्वको 
खंड खंड करनेवाले विशेष हैं। वह “चित” तो इन विशेशयोंसे 
परे “अविशेषः है, अनन्य है ओर नियत है। आचाय आत्म- 
विश्वाससे कहते हैं कि 'जिसने इसको जान लिया उसने समस्त 
जिन शासनको जान लिया |? 
दर्शनशाखमें आत्ममूत लक्षण उस असाधारण धमंको कहते 
हैं जो समस्त लक्ष्योंमें व्याप्त हो तथा अलक्ष्यमें बिलकुल न पाया 
जाय । जो लक्षण लक्ष्यमें नहीं पाया जाता बह 
असम्भव लक्षणाभास कहलाता है, जो लक्ष्य 
ओर अलक्ष्य दोनोंमें पाया जाता है वह अति- 
व्याप्त लक्षणाभास है ओर जो लक्ष्यके एक देशमें 
रहता है वह अव्याप्त लक्षणाभास कहा जाता है। आत्मद्रव्यका आत्म- 
भूत लक्षण करते समय हम इन तीनों दोषोंका परिहार करके जब 
निर्दोष लक्षण खोजते हैं तो केवल “चित के सिवाय दूसरा कोई पकड़ 
हीं आता। वर्णादि तो स्पष्टतया पुदूगलके धर्म हैं, अतः वर्णादि 
तो जीवमें असंभव हैं । रागादि विभावपर्यायें तथा केबलज्ञानादि 
स्वभावपर्यायें जिनमें आत्मा स्वयं उपादान होता. है, समस्त 
आत्माओंमें व्यापक नहीं होनेसे अव्याप्त हे। अतः केवल 'चित्‌? ही 
ऐसा स्वरूप है, जो पुदूगलादि अलक्ष्योंमें नहीं पाया जाता और 
लक्ष्यभूत सभी आत्माओं में अनाद्यनन्त व्याप्त रहता है । इसलिये 
चित ही द्रव्यका स्वरूपभूत लक्षण हो सकती है। 
यद्यपि यही चित्‌' प्रमत्त, अप्रमत्त, नर, नारकादि सभी अंब- 
स्थाओंको प्राप्त होती है, पर निश्चयसे वे पर्यायें आत्माका व्यापक 
लक्षण नहीं बन॑ सकतीं । इसी व्याप्यव्याप्यकभावकों लक्ष्यमें रख 
कर अनेक अशुद्ध अवस्थाओं में भी शुद्ध आत्मद्रत्य की पहिचान 
करानेके लिये आचार्यने झुद्द नयका अवलम्बन लिया है। इसी- 


निश्चयका वर्णन 
असाधारण 
लक्षणका कथनहे 


निश्चयव्यवहार नयविचार पूश्रे 


लिये शुद्ध चित! का सम्यर्दशन ज्ञान चारित्र आदि रूपसे विभाग 
भी उन्हें इृष्ट नहीं है। वे एक अनिबंचनीय अखंड चित्‌ को ही 
आत्मद्रव्यके स्थानमें रखते हैं । आचार्यने इस लक्षणभून चित 
के सिवाय जितने भी वर्णादि ओर रागादि लक्षणाभास हैं, उनका 
परभाव कहकर निषेध कर दिया हैं। इसी दृष्टिसे निह्चय नयंकों 
परसाथे और व्यवद्रनयकों अमूताथथ भी कहा हैँ। अमूतार्थक्रा 
यह अथ नहीं हे कि आत्मामें रागादि हैं ही नहीं, किन्तु जिस 


त्रिकालत्यापी द्रव्यरूप चित्‌ को हम लक्षण बना रहे हैं उसमें 
इन्हें शामिल नहीं |कया जा सकता | 


वर्णाद और रागादि को व्यवद्दर नयका विषय कहकर एक 
ही फोकमें नियेध कर देनसे यह अप्त सहजमें हा हो सकता है 
कि- जिस प्रकार रूप रस गन्ध आदि पुद्गलके धरम हैं उसी त 
रागादि सी पुदूगलके ही धम होंगे, ओर पुदूगलनिमित्तक होनसे 
इन्हें पुदूगल की प्याय कहा भी हैँ ! इस अ्रमके निवारणके लिये 
निरचयनयके दो भेद भी शाज्ामें देखें जाते है '-एक झु द्र निश्चय- 
नय आओर दूसरा अशुद्र निश्चयनय। शुद्र निशु्चयकी दृश)ठिमें 
शुद्र चित' ही जीवका स्वरूप हे। अशुद्र निर्चयनय आरत्माके 
शुद्ध रागादिभावोंका सी जीवके ही कहता है, पुदुगलके नहीं। व्यच- 
हारनय सदूभूत ओर असदूभूत दोनोंमें डपचरित और अनुतचरित 
अनेक प्रकारसे प्रवृत्ति करना हें। समयसारके टीकाकारोंने अपनी 
टीकामें व्णादि ओर रागादि को व्यवहार और अशुद्ध निश्वयनय 
की दृष्टिसे ही |वचारनका संकेत किया है । 
१ देखो-हृच्यसंग्रह गा० ४ । 
२ “अशुद्धनिश्चयस्तु वस्तुतों यद्यपि द्वव्यकमापेक्ञषया आभ्यन्तर- 
रागादयश्चतना दांत मसत्यवा नश्चयसज्ञा लत तथतप शुद्धानर चयनंया- 


पैक्षया व्यवहार एवं इति व्याख्यान निश्चयव्यवहारनर्यावचारकाले सत्र 
जशातव्यम ।??-समयसार तात्पयबृतचि गा० ७३ | 


् 


छूश्ड द जेनदशन 


पंचाध्यायीकार अभेदग्राहीकों द्रव्याथक आर नश्चयनय 
कहते हैं. तथा किसी भी प्रकारके भेंदकों अहृण करनेवाले नयकों 
पर्यायार्थिक और व्यवहार्नय कहते हैं। इनके मतस' 
निश्चयनयके शुद्ध और अशुद्ध भेद करना ही गलत 
नय विभाग है। ये बस्तुके सदभूत भेदकों व्यवह्सनयक्रा ही 
विषय मानते हैं । अखंड बस्तुमें किसी भी प्रकारका द्रव्य क्षेत्र काल 
आर भाव आदि की दृश्टिसे होनेवाला भेद परयायाथक या व्यव- 
हारतयका विषय होता है । इनकी दृष्टिमं समयसारगत परनिर्सि- 
न्तक-व्यवहार ही नहीं; किन्तु स्वग॒त भेद भी व्यव रनयकी 
गैसामें ही होता है। 'व्यवद्ारनयके दो भेद हैं-एक सद्भूत 
व्यवहारनय और दूसरा असदुभूत व्यवहारनय | वस्तुम अपने 
गुणोंकी दृश्टिले भेद करना सदूभूत व्यवहार है। अन्य द्रव्यके 
गुणोंकी वलपूर्वक अन्यत्र योजना करना असदुभूत व्यवहार हे 
जैसे वर्णादिवाले मूर्त पुदूगल कमेद्रव्यके संयोग होनवाले 
क्रोधादि मृत॑भावोंकों जीवके कहना। यहाँ क्रोधादिय जो पुदूगलद्ग॒व्य 
के मूतत्वका आरोप किया गया हे-यह असदुभूत है ओर गुण-गुणी 
का जो भेद विविक्षत है, यह व्यवहार हैं। सदूभूत ओर असूदुभूत 
व्यवहार दोनोंही उपचरित ओर अनुपचरितके भेदसे दो दो प्रकार 
होते हैं । ज्ञान जीवका है! यह अनुपचरित सद्भूत व्यवहारनय 
है तथा “अर्थविकल्पात्मक ज्ञान प्रमाण है ओर वही जीवका गुण 
है? यह उपचरित सद्भूत व्यवहारनय है। इसमें ज्ञानमें अथेविक- 
ल्पात्मकता उपचरित है और गुण-गुणीका भेद व्यवहार है । 
अनगारधर्माम्तत ( अध्याय १ इलो० १०४०० ) आदियें जो 
“केवल ज्ञान जीवका है? यह अनुपचरित सदूभूत व्यवहार तथा 
'झतिज्ञान जीवका है? यह उपचरित सद्भूत व्यवहारका उदाहरण 


पंचा'यायीका 





१ पंचाध्यायी १६४६-६१। २ पंचाध्यायी १।४२५ से- 


निश्चयव्यवहार नयविचार पूश्पू 


दिया है; उसमें यह दृष्टि है कि-शुद्ध गुशका कथन अनुपचरित 
तथा अशुद्ध गुणका कथन डउपचरित है। अनुपचरित असदूभूत 
व्यवद्दारनय अवुद्धिपूबक होनेवाले क्राधादि सावबोंको जीवका कहता 
है ओर उपचरित सद्भूत व्यवह्रनय उदयमें आये हुए अर्थात 
अकट अनुभवर्से आनवाले क्राधादिभावोंकों जीवके कहता है। पहिलेमें 
वेभाविकी शक्तिका आत्मासे अभ्ेद माना है। अनगार घर्मासतमें 
शरीर सेरा हैं? यह अनुपचरित असदूभूत व्यवहारका तथा दिश 
मेरा हैं? यह उपचरित असद्भूत व्यवहारनयका उदाहरण माना 
गया है । 

पंचाध्यायीकार किसी दूसरे द्रव्यके गुणका दसरे द्रव्यमें आरोप 
करना नयाभास मानते हैं जेसे वर्णादिको जीवके कहना, शरीरको 
जीवका कहना, मूतंकम द्रव्योंका कर्त्ता और भोक्ता जीवको मानना 
घन धान्य ख्री आदिका भोक्ता ओर कत्ता जावको मानना, ज्ञान 
आर ज्ञयमें बोध्यवोधक सम्बन्ध होनेसे ज्ञानकों झेयगत मानना 
आदि । ये सब नयामास हैं | 

समयसारसें तो एक शुद्धदृव्यको निश्चय नयका विषय सानकर 
बाकी परनिमित्तक स्वभाव या परभसाव सभीको व्यवहारके गडढ़ेमें 
डालकर उन्हें हेय ओर अभूतार्थ कहा हे। एक बात ध्यानमें 
रखने की हैँ कि नेगसादिनयोंका विवेचन वस्तुस्वरूपकी भमीमांसा 
करनेकी दृष्टिसे हैँ जब कि समयसारगत नयोंका वणुन अध्या- 
त्मसावनाको परिपुष्ट कर हेय और उपादेयके विचारसे मोक्षमार्गमें 
जगानेके लक्ष्यसे हे । 


१० स्पाह्राद ओर सप्तमड़ी 


स्थाद्धाद्‌- 


जन दशेनने सामान्यरूपसे यावत्‌ सतकों परिणामी-नित्य 
माना है प्रत्येक सत्‌ अनन्त धर्मात्मक है। उसका पूर्णरूप बचनोंके 
अगोचर है। कोई ऐसा शब्द नहीं हे जो बस्तुके पूरे 
रूपको स्पशे कर सकता हो। 'सत्‌' शब्द भी वस्तुके एक 
उद्भूति “अस्तित्व” धघर्मको कहता है, शेष नास्तित्व आदि 
धर्मोको नहीं। वस्तुस्थिति ऐसी होने पर भी उसको सममने सम- 
मानेका अंयत्न प्रत्येक सानवने किया ही है और आगे भी उसे करना 
ही होगा । तब उस विराटको जानने और दूसरोंको सममानेमें 
बड़ी सावधानी रखनेकी आवश्यकता है। हमारे जाननेका तरीका 
ऐसा हो जिससे हम उस अनन्तधर्मा अखंड वस्तुके अधिकसे 
अधिक समीप पहुंच सकें, उसका दिपयास तो हरगिज न करें | 
दूसरोंको समम्कानेकी-शब्द प्रयोगकी प्रणाली भी ऐसी ही हो जो उस 
तत्त्वका सही सही प्रतिनिधित्व कर सके, उसके स्पृरूपकी .ओर 
संकेत कर सके, श्रम तो उत्पन्न करे ही नहीं । इन दोनों आवशय- 
कताओं ने अनेकान्तदृष्टि ओर स्याद्वादको जन्म दिया हे | 
अनकान्तदृष्टि या नयदृष्टि विराट वस्तुकोी जाननेका वह प्रकार 
हैं जिसमें विवक्षित धर्मको जानकर भी अन्य घधर्मोका निषेध नहीं 
किया जाता, उन्‍हें गोशण या अविवज्षित कर दिया जाता है और 
इस तरह हर हालतमें पूरी वस्तुका मुख्य-गोणश भावसे स्पशी हो 
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जाता है। उसका कोई भी अंश कभी भी नहीं छूट पाता। जिस 
समय जो धर्म विवज्षित होता है वह उस समय मुख्य या अपित 
बन जाता है और शेष धर्म गौण या अनर्पित रह जाते हैं । इस 
तरह जब मनुष्यकी दृष्टि. अनेकान्ततत्त्वका स्पशे करनेवाली बन 
जाती:है तब उसके समम्रानेका ढंग भी निराला ही हो जाता है। 
ह सोचता है कि हमें उस शेलीसे वचनप्रयोग करना चाहिये 
जिससे वस्तुतत्त्वका यथार्थ प्रतिपादन हो। इस शैल्ली था आषाके 
निर्दोष प्रकारकी आवश्यकता ने स्याद्वादः का आविष्कार किया हे । 
पस्याद्गाद” भाषाकी वह निर्दोष प्रणाज्ञी है, जो वस्तुतत्त्वका 
सम्यक्‌ प्रतिपादन करती है । इसमें लगा हुआ 'स्यात्‌” शब्द प्रत्येक 
वाक्यके सापेक्ष होनेकी सूचना देता हैं। स्यात्‌ अस्ति? वाक्यमें 
अस्ति? पद वस्तुके अस्तित्व धर्मका मुख्य रूपसे प्रतिपादन करता 
है तो 'स्थात्‌” शब्द उसमें रहनेवाले नास्तित्व आदि शेष अनन्त 
धर्मोका सद्भाव बताता है कि-“वस्तु अस्ति मात्र ही नहीं है, उसमें 
गौणरूपसे नास्तित्व आदि घमम भी विद्यमान हैं 9 मनुष्य अहंकार 
का पुतला है। अहंकारकी सहस्र नहीं असंख्य जिह्ाएँ हैं। यह 
विषघर थोड़ी भी असावधानी होने पर डस लेता है । अतः जिस 
प्रकार दृष्टिमें अहंकारका विष न आने देनेके लिए “अनेकान्तरृष्टिः 
संजीवनीका रहना आवश्यक है उसी तरह भाषामें अवधारण या 
अहंकारका विष निमूल करनेके लिये 'स्याह्ाद” अम्नत अपेक्षणीय 
होता है । अनेकान्तवाद स्याद्वादका इस अथमें पर्यायवाची हे कि 
ऐसा वाद-ऋथन अनेकान्तवाद कहलाता हे जिसमें वस्तुके अनन्त 
धर्मात्मक स्वरूपका प्रतिपादन मुख्य-गोणभावसे होता है। यद्यपि 
ये दोनों पर्यायवाची हैं फिर भी “स्याद्वाद! ही निदुष्ट भाषाशैलीका 
अत्तीक बन गया हे । अनेकान्तदृष्टि तो ज्ञानरूप हे, अतः वचनरूप 
“स्याद्गाद' से उसका भेद स्पष्ट हे । इस अनेकान्तवादके बिना लोक 
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व्यवहार नहीं चल सकता | पग-पग पर इसके बिना विसंवादकी 
संभावना है। अतः इस त्रिभुवनके एक गुरु अनेकान्तवादकों 
नमस्कार करते हुए आचार्य सिद्धसेन ने ठीक ही लिखा है-- 
“जेण विणा लोगस्स ववहारों सव्वथा ण्‌ णिव्वइए | 
तस्य भुवर्णेकगुरुणो णमोड्णेगंतवायस्स ||”-सन्मति० ३।६८: 

स्याद्वाद! स्यात आर वाद इन दो पदांसे बना हे | वादका अर्थ 
हैं कथन या प्रतिपादन । 'स्यातक् विधिलिडमें बना हुआ तिडन्त- 
प्रतिरूपक निपात है । वह अपनेमें एक महान्‌ उद् 
आर वाचक शक्तिको छिपाये हुए है। स्यातके विधि- 
लिड्सें विधि विचार आदि अनेक अर्थ होते हैं। 
उसमें अनकान्तः अर्थ यहाँ विवक्षित है। हिन्दीमें यह शायद 
अथरमें प्रचलितसा हो गया हे, परन्तु हमें उसकी उस निर्दोष परम्परा 
का अनुगमन करना चाहिये जिसके कारण यह शब्द “सत्यलांछुनः 
अर्थात्‌ सत्यका चिह्न या प्रतीक बना हे । स्यातः शब्द “कथख्वितः 
के अर्थमें विशेषरूपसे उपयुक्त बेठता है । कथश्चवित अर्थात्‌ “अमुक 
निरिचत अपेक्षासे? वस्तु अम्ुक धर्मबाली है। न तो यह शायद? 
संभावना” और न “कदाचित? का ग्रतिपादक है किन्तु “सुनिश्चित 
दृष्टि कोण? का वाचक है। शब्दका स्वभाव हे कि वह अवधारणा- 
त्मक होता है, इसलिये अन्यके प्रतिषेध करनेमें वह निरंकुश रहता 
है। इस अन्यके प्रतिषेध पर अंकुश लगानेका कार्य 'स्यात्र! करता 
हैं । वह कहता हं कि 'रूपवान्‌ घट: वाक्य घड़ेंक रूपका प्रतिपादन 
भले ही करे, पर वह “रूपवान्‌ ही है? यह अवधारण करके घड़में 
रहनवाले रस गन्ध आदिका प्रतिषेघ नहीं कर सकता। वह अपने 
स्वार्थकों मुख्य रूपसे कहे, यहाँ तक कोई हानि नहीं, पर यदि बह 
इससे आगे बढ़कर “अपने ही स्वार्थ” को सब कुछ मानकर शेषका 
निषेध करता है तो उसका ऐसा करना अन्याय है और वस्तुस्थिति 
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का विपर्यास करना है। 'स्यातः शब्द इसी अन्यायको रोकता हे 
ओर न्याय्य वचनपद्धतिकी सूचना देता है। वह प्रत्येक वाक्यके 
साथ अन्‍्तर्गर्भ रहता है ओर गुप्त रहकर भी प्रत्येक वाक्यको मुख्य? 
गोणभावसे अनेकान्त अथेका प्रतिपादक बनाता है। 
स्यात निपात्त है। निपात द्योतक भी होते हैं ओर बाचक भी। 
यद्यपि स्थात्‌ शव्द अनेकान्त सासान्‍्यका बाचक होता है. फिर भी 
अस्ति! आदि विशेष धर्मक्ला प्रतिपादन करनेके लिये अस्ति! आदि 
तत्तत्‌ ध्मंबाचक रब्दोंका प्रयोग करना ही पड़ता है । तात्पय यह 
कि स्यात्‌ अस्तिः वाक्यमें अस्तिः पद्‌ अस्तित्व धर्मका वाचक 
है और 'स्यात' शब्द 'अनेकान्तका? का । वह उस समय अस्तिसे 
भिन्न अन्य शेष धर्मोका प्रतिनिधित्व करता हे । जब 'स्यात” अन॑- 
कान्तका द्योत्त करता हे तब “अस्ति? आदि पदोंके प्रयोगसे जिन 
अस्तित्व आदि धर्मोक्ा प्रतिपादन किया जा रहा हे वह “अनेकान्त 
रूप है! यह द्योतन 'स्यात” शब्द करता है । यदि यह पद न हो तो 
संबंधा अस्तित्व” रूप एकान्तकी शंका हो जाती हे। यद्यपि स्यात 
ओर कथ्थंचितका अनेकान्तात्मक अथे इन शरब्दोंके प्रयोग न करने 
पर भी कुशल वक्ता समझ लेता हे, परंतु वक्ताको यदि अनेकान्त- 
वस्तुका दशेन नहीं है तो वह एकान्तमें भटक सकता है । अतः उसे 
वस्तुतत््व पर आने के लिये आलोकस्तम्भके समान इस “स्यातः 
ज्योतिकी नितान्त आवश्यकता है । 
स्याद्राद सनयका निरूपणुकरनेवाली विशिष्ट भाषापद्धति हे । 
स्यातः शब्द यह सुनिश्चित रूपसे बताता है कि वस्तु केवल 
स्थाह्दाद ईसी धर्मवाली ही नहीं हे । उसमें इसके अतिरिक्त भी 
अनेक धर्म विद्यमान हैं|? उसमें अविद्वित गुणधर्मोके 
अस्तित्वकी रक्षा 'स्यात” शब्द करता है। रूप- 
वान्‌ घटः में 'स्यात्ः शब्द 'रूपवान! के साथ 
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नहीं जुटता; क्योंकि रूपके अस्तित्वकी सूचना तो “रूपवानए 
शब्द स्वयं ही दे रहा है, किन्तु अन्य अविवज्षित शेष धर्मोंके 
साथ उसका अन्वय हे । वह रूपवान! को पूरे घड़े पर अधिकार 
जमानेसे रोकता है ओर साफ कह देता है कि “घड़ा बहुत बढ़ा 
है, उलमें अनन्त धर्म हैं। रूपभी उनमेंसे एक है ।? यद्यपि रूपकी 
विवज्ञा हानसे अभी रूप हमारी दृष्टिमें मुख्य है ओर बही शब्दके 
द्वारा बाच्य बन रहा है पर रसकी विवज्ञा होने पर वह गोशणराशिमें 
शामिल हो जायगा ओर रस परवान बन जायगा | इस तरह समस्त 
शब्द गोण-मुख्यमावसे अनेकान्त अर्थक्रे प्रतिपादक हेँ। इसी 
सत्यका उद्घाटन “स्यात्‌ः शब्द सदा करता रहता है। 


मैंने पहिले बताया है कि स्यात! शब्द एक सजग प्रहरी है। 

जो उच्चरित धर्मों इधर उधर नहीं जाने देता। वह अविवक्षित् 
धर्माके अधिकारका संरक्षक हैं। इसलिये जो लोग स्यात्का 
रूपवानक्े साथ अन्बय करके और उसका “शायद संभावना और 
कदाचित? अर्थ करके घड़ेमें रूपकी स्थितिको भी संदिग्ध बनाना 
चाहते हैं बे बस्तुतः प्रगाढ़ अममें हैं । इसी तरह 'स्यादस्ति घटः? 
बाक्यमें “अस्तिः यह अस्तित्व अंश घटमें सुनिश्चित रूपसे 
विद्यमान है | 'स्थातः शब्द उस अस्तित्वकी स्थिति कमजोर नहीं 
बनाता | किन्तु उसकी वास्तविक आंशिक स्थितिकी सूचना देकर 
न्‍्य नास्ति आदि घर्मोके गोण सदूभावका प्रतिनिधित्व करता है। 
उसे डर हे कि कहीं अस्ति नामका धर्म, जिसे शब्दसे डच्चरित होन 
के कारण प्रमुखता मिली है, पूरी वस्तुको ही नहड़प जाय ओर अपने 
अन्य नाघ्ति आदि सहयागियोंके स्थानको समाप्त न कर दे। इसलिये 
बह प्रतिवाक्यमें चेतावनी देता रहता है कि-है भाई अस्ति, तुम 
चस्तुके एक अंश हो, तुम अपने अन्य नास्ति आदि भाइयोंके इकको 
हड़पनेकी कुचेष्टा नहीं करना । इस भयका कारण है कि-आचीन 
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ऋालसे “नित्य ही है? “अनित्य ही है! आदि हड़पू प्रकृतिके अंश- 
ब्ाक्योंने वस्तुपर पूर्ण अधिकार जमाकर अनधिकार चेष्टा की है 
ओर जगतमें अनेक तरहसे वितण्डा और संघ उत्पन्न किये हैं । 
इसके फलस्वरूप पदार्थके साथ तो अन्याय हुआ ही है पर इस 
बाद-प्रतिवादने अनेक कुमतवादोंकी खछष्टि करके अहंकार हिंसा 
संघर्ष अजुदारता असहिष्णुता आदिसे विश्वकों अशान्त ओर 
संघर्षपूर्ण हिंसाज्वालामें पटक दिया है। 'स्यात्‌ः शब्द वाक्यके उस 
जहरको निकाल देता है जिससे अहंकारका खजन होता है। 
'स्यात! शब्द एक ओर एक निश्चित अपेक्षासे जहाँ अस्तित्व 
घर्मंकी स्थिति झुदढ़ और सहेतुक बनाता है वहाँ बह उसकी उस स्वहरा 
प्रवत्तिकों भी नष्ट करता हे जिससे वह पूरी वस्तुका मालिक बनना 
चाहता है। वह न्‍्यायाधीशकी तरह तुरन्त कह देता हे कि-हे अस्ति 
तुम अपनी अधिकार सीमाकों समझो । स्वद्गव्य क्षेत्र काल भावकी 
हृष्टिति जिस प्रकार तुम घटमें रहते हो उसी तरह परद्वव्यादिको 
अपेक्षा 'नास्ति? नामका तुम्दारा सगा भाई भी उसी घटमें रहता है । 
घटका परिवार बहुत बड़ा है। अभी तुम्हारा नाम लेकर पुकारा 
गया है, इसका इतनाही अर्थ है कि इस समय तुमसे कार्य हे, 
तुम्हारा प्रयोजन है, तुद्दारी मुख्यता है और तुम्हारी विवज्ञा है, पर 
इसका यह अर्थ कदापि नहीं है कि-'तुम अपने समानाधिकारी 
आइयोंके सदभावकों ही उखाड़ कर फेंकनेका दुष्प्रयास करो |? 
वास्तविक बात तो यह है यदि परकी अपेक्षा 'नास्ति! घर न हो; तो 
जिस घड़ेमें तुम रहते हो वह घड़ा “घड़ा? ही न रह जायगा किन्तु 
कपड़ा आदि परपदार्थरूप हो जायगा | अतः तुम्हें अपनी स्थितिके 
लिये भी यह आवश्यक है कि तुम अन्य घर्मोको वास्तविक स्थितिको 
सममो । तुम उनकी हिंसा न कर सको इसके लिये अहिसाका 
भ्रतीक 'स्यातः शब्द तुमसे पहिले ही वाक्यमें लगा दिया जाता है। 
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भाई अस्ति, यह तुम्दारा दोष नहीं हे। तुमतो बराबर अपने नास्ति 
आदि भाइयोंके साथ हिलमिल कर अनन्तधर्मा बस्तुमें रहते ही हो, 
सब धर्म भाईे अपने अपने स्वरूपको सापेक्षमावसे बस्तुमें रखे 
हो, पर इन फूट डालनेवाले वस्तुद्रष्टाओंको क्‍या कहा जाय ९ ये 
अपनी एकांगी दृष्टिसे तुममें फूट डालना चाहते हैं और प्रत्येक धमंको 
अ्रलोभन देकर उसे ही वस्ठुका पूरा अधिकार दे देना चाहते हें और 
चाहते हैं कि तुममें भी अहंकारपूर्णं स्थिति उत्पन्न होकर आपसमें 
भेदभाव एवं हिंसाकी सृष्टि हो। बस 'स्यात्‌? शब्द एक ऐसी अद्जन- 
शलाका है जो उनकी दृष्टिकों विकृत नहीं होने देती, वह उसे 
निर्मल ओर पूर्णदर्शी बनाती हे। इस अविवज्षितसंरक्षक, दृष्टि- 
विषापहारी, सचेतक प्रहरी, अहिंसा ओर सत्यके प्रतीक, जीवन्तः 
न्‍्यायरूप, शब्दकों सुधामय करनेवाले तथा सुनिश्चित अ्पेक्षायोत॒क. 
'स्यातः शब्दके स्व॒रूपके साथ हमारे दाशनिकोंने न्याय तो किया ही 
नहीं किन्तु उसके स्वरूपका 'शायद, संभव और कदाचितः जेसे भ्रष्ट 
पर्यायोंसे विकृत करनेका अशोभन प्रयत्न अवश्य किया है, और 
आजतक किया जा रहा है । 


सचसे थोथा तक तो यह दिया जाता है कि “घड़ा जब असख्ति 
ऊ लि से लहर शा हे थ चर ् 
हैं, तो नास्ति केसे हो सकता है ? घड़ा जब एक है तो,अनेक केपे 
हो सकता हे ९ यह तो प्रत्यक्ष-विरोध हे |? पर विचार तो 
करों-घड़ा आखिर “घड़ा? ही तो है, कपड़ा तो नहीं हे, 
कुरसी तो नहीं है, टेविल तो नहीं है । तात्पये यह कि बह 
घटसे भिन्न अनन्त पदार्थों रूप नहीं है । तो यह कहनेमें आपको क्‍यों 
संकोच होता है कि-घड़ा अपने स्वरूपसे अस्ति है और स्वभिन्न 
पररूपोंसे नास्ति है ।! इस घड़ेसें अनन्त पररूपकी अपेक्ता 'नास्ति- 

ड के था ें ०... 9. 5] २ 
त्व! हैं, अन्यथा दुनियोंमें कोई शक्ति ऐसी नहीं, जो घड़े को कपड़ा: 
; बिता किक रे रु वि 
आदि बननेसे रोक सकती । यह नास्तित्व घर्म ही घड़ेको घड़ेके. 


विरोध 
परिहार 
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रूपमें कायम रखता है। इसी नास्ति धर्मकी सूचना अस्ति? के 
प्रयोग कालमें 'स्यात? शब्द देता है। इसी तरह 'घड़ा समग्र भावसे 
एक होकर भी अपने रूप रस गन्ध स्पर्श छोटा बड़ा हलका भारी. 
आदि अनन्त गुण ओर धर्मोकी दृष्टिसे अनेक रूपोंमें दिखाई देता 
है या नहीं ? यह आप स्वयं बतावें। यदि अनेक रूपमें दिखाई देता 
हैँ तो आपको यह मानने ओर कहनेमें क्‍यों कष्ट हांता है कि घड़ा 
द्रव्य रूपसे एक होकर भी अपने गुण घर्म ओर शक्ति आदिकी दृष्टि 
से अनक है” जब ग्रत्यक्षसे चस्तुमें अनेक विरोधी घमका स्पष्ट 
प्रतिभास हो रहा है, वस्तु स्बयं अनन्त विरोधी घधर्माका अविरोधी 
क्रीड़ास्थल हैं, तब हमें क्‍यों संशय ओर विरोध उत्पन्न करना चाहिये ९ 
हमें उसके स्वरूपको विक्रतरूपमें देखनेकी दुष्ेष्टि तो नहीं करनी 
चाहिए । हम उस महान्‌ स्यात? शब्दको, जो बस्तुके इस पूर्णरूप 
की झाँकी सापेक्षभावसे बताता है, विरोध संशय जेसी गालियोंसे 
दुरढुराते हैं। किमाश्चर्यमतः परम्‌ । यहाँ धर्मेकीतिका यह इलोकांश 
ध्यानमें आ जाता है- 

“यर्दायं स्ववमथंम्यों रोचते तत्न के वयम्‌ ।!!-ग्रमाशणवा० २२१०. 


अर्थात यदि यह चित्र रूपता-अनेकथम ता वस्तुको स्वयं रुच 
रही है, उसके बिना उसका अस्तित्व ही संभव नहीं है तो हम 
बीचमें काजी बननेवाले कोन ९ जगतका एक एक कण इस अनन्‍्त- 
धर्मताका आकर है। हमें तो सिर्क अपनी दृष्टिकों ही निर्मेल ओर 
विश्ञाल बनानेकी आवश्यकता है। वस्तुमें विरोध नहीं हे। विरोध 
तो हमारी दृष्टियोंमें है। ओर इस दृष्टिविरोधज्बर्की अम्रता (गुर- 
बेल) 'स्यातः शब्द हैं, जो रोगीको तत्काल कटु तो अवश्य लगती 
है, पर इसके बिना यह दृष्टि विषसज्बर उतर भी नहीं सकता | 


“वस्तु अनेकान्तरूप है? यह बात थोड़ा गंभीर विचार करते ही: 
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अनुभवमें आ जाती है, और यह भी श्रतिभासित होने लगता है कि 
हमारे छुद्कज्ञानने कितनी उछल कूद मचा रखी है तथा 
वस्तुके विराट स्वरूपके साथ खिलवाड़ कर रखी हे । 
पदार्थ भावरूप भी हे ओर अभावरूप भी है 
सर्वंधा भावरूप माना जाय यानी द्रव्यकी तरह पयोयकों भी 
भावरूप स्वीकार किया जाय तो ग्रागभाव प्रध्वंसाभाव अन्योन्याभाव 
ओर अत्यन्ताभाव इन चार अभावोंका लोप हो जानेसे पर्यायेंसी 
अनादि अनन्त ओर सर्वंसंकररूप हो जायंगी तथा एक द्रव्य 
दूसरे द्ृव्यरप होकर प्रतिनियत द्रव्यव्यवस्थाकों ही समाप्र 
कर देगा | द 

ईं भी कार्य अपनी उत्पत्तिके पहिले असत? होता है । बह 
कारणोंसे उत्पन्न होता है। कायका उत्पत्तिके पहिले न होना ही 
प्रागसाव कहलाता है। यह अभाव सावान्तररूप होता 
हैं । यह तो भुवसत्य है' कि किसी मी द्र्यकी उत्पत्ति 
नहीं होती | द्वव्य तो विश्वमें अनादि-अनन्त गिने गिनाये हैं । 
उनकी संख्या न तो कम दोती है ओर न अधिक । उत्पाद होता है 
पयोयका । द्वव्य अपने द्र्यरूपसे कारण होता है ओर पर्यायरूपसे 
काय | जो पर्याय उत्पन्न होने जा रही है वह उत्पत्तिके पहिले 
'पर्यायरूपमें तो नहीं है, अत: उसका जो यह अभाव है वही प्रागभाव 
है| यह प्रागभाव पूर्वेपर्यायरूप होता है, अर्थात्‌ 'घड़ा? पर्याय जबतक 
उत्पन्न नहीं हुई तबतक वह 'असत्‌ः हे और जिस मिट्टी द्वग्यसे बह 
उत्पन्न होनवाली हे उस द्रव्यकी घटसे पहिलेकी पर्याय घटका 
ग्रागभाव कट्टी जाती है। यानी वही पर्याय नष्ट होकर घट पर्याय 
बनती है अत: वह पर्याय घटप्रागसाव है । इस तरह अत्यन्तसूछम 
कालकी दृष्टिसे पूर्पर्याय ही उत्तरपर्यायका प्रागभाव है, और सन्त- 
पतिकी दृष्टिसे यह प्रागभाव अनादि भी कहा जाता है। पूर्वेपर्यायका 


'बस्तुकी अनन्त 
घर्मात्मकता 


आगभाव 
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प्रागभाव तत्पू्॑ पर्याय है, तथा तत्पूर्व॑पर्यायक्ना आगभांव उससे भी पूव 
की पर्याय होगा, इस तरह सन्ततिकी रृष्टिसे यह अनादि होता है| 
यदि कार्येपर्यायका प्रागभाव नहीं माना जाता है, तो काय पर्योय 
अनादि हो जायगी और द्रव्यमें त्रिकालवर्ती सभी पयोयोंका 
एक कालमें प्रकट सद्भाव मानना होंगा, जो कि सर्वेथा प्रतीत्ति-- 
विरुद्ध हे । 
द्रव्यका विनाश नहीं होता, विनाश होता है पर्यायका। अतः 
कारण पर्यायका नाश कार्यपर्यायरूप होता है, कारण नष्ट होकर 
प्रस्यंसाभाव॒* ये वन जाता है। कोई भी बिनाग स्वेथा असावरूप 
या ठुच्छ न होकर उत्तरपर्यायरूप होता है | घड़ा पयोय 
नष्ट होकर कपाल पर्याय बनती हैं अतः घटविनाश कपाल (खपरियाँ) 
रूप ही फलित होता है। तात्पयें यह कि-पूर्वका नाश उत्तररूप 
होता है । यदि यह प्रध्वंसामाव न साना जाय तो सभी पयाये अनन्त 
हो जाँयगी यानी वबतमान क्षणमें अनादि कालसे अब तक हुई सभी 
पर्यायोंका सद्भाव अनुभवमें आना चाहिय, जो कि असंमव है। 
वर्तेमानमें तो एक ही पर्याय अनुभजसें आती हैं। यह शंका भी 
नहीं ही हो सकती कि 'घटविनाश यदि कपालरूप है तो कपाल-- 
का विनाश होने पर यानी घटविनाशका नाश होने पर फिर घड़ेको 
पुनरुज्जी वित हो जाना चाहिये, क्‍यों कि विनाशका विनाझ ता सद्भावरूप 
होता है. क्योंकि कारणका उपमदंन करके तो कार्य उतन्न हाता है पर 
कार्यका उपसदंन करके कारण नहीं | उपादानका उपसदंन करके उपादेय 
को उत्पत्ति ही सवंजनसिद्ध है। ग्रागभाव (पूवपैथाय) आर अध्दसासात्र 
( उत्तर पर्याय ) में उपादान-उपादेयभाव हूं । प्रागस्नावका नाश करुछ 
प्रध्ंस उत्पन्न होता है, पर प्रध्वंसका नाश करके प्रागभाव पुनरुज्जी वित 
नहीं हो सकता । जो नष्ट हुआ वह नष्ट हुआ। नाश अनन्त हूँ |. 
जो पयाय गयी बह अनन्त कालके लिये गयी वह फिर वापिस नहीं 
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आ सकती | यदतीतमतीतमेब तत्‌ः यह ध्रव नियम है। यदि 
प्रध्वंसाभाव नहीं माना जाता है यो काई सी पर्याय नष्ट नहीं होगी 
सभी पयायें अनन्त हो जाँयर्गी। अतः प्रध्यंसाभाव प्रतिनियत 
पदार्थ व्यवस्थाके लिये नितान्त आवश्यक है । 
एक पर्यायका दूसरी पर्यायमें जो अभाव है वह इतरेतरामांव 
है। स्वभावान्तरसे स्वस्वभावकी व्यावृत्तिको इतरेतरामाव कहते 
इतरे हैं। प्रत्येक पदार्थके अपने अपने स्वभाव निरिचित 
डैता दरार है। एक स्वभाव दसरे रूप नहीं होता। यह जो 
ए्‌ 
स्वभावोंकी प्तिनियतता है वही इतरेतरामाव है। इसमें एक 
द्रव्यकी पर्यायोंका परस्परमें जो अभाव हे वही इतरेतराभाव फलित 
होता है, जेसे घटका पटमें ओर पटका घटमें व्तमानकालिक अभाव | 
कालान्तरमें घटके परमाणु मिट्टी कपास ओर तनन्‍्तु बनकर पट 
पर्यायका घारण कर सकते हैं पर बतंमानमें तो घट पट नहीं हो 
सकता । यह जो वतंमानकालीन परस्पर व्यावृत्ति हे वह अन्यो- 
न्याभाव हैं। प्रागसाव ओर प्रध्वंसाभावसे अन्योग्याभावका कार्य 
| चल्लाया जा सकता; क्‍योंकि जिसके अभावमें नियमसे कार्यकी 


उत्पत्ति हो वह प्रागभाव ओर जिसके होने पर नियमसे कार्यका 
विनाश हो वह प्रध्वंसाभाव कहलाता है, पर इतरेतराभावके अभाव 


या भावसे कार्योत्यत्ति या विनाशका कोई सम्बन्ध नहीं है । बह तो 
वतमान पयायोंके प्रतिनियत स्वरूपकी व्यवस्था करता है कि-वे 
एक दूसरे रूप नहीं हैं। यदि यह इतरेतराभाव नहीं माना जाता 
तो कोई भरी प्रतिनियत पर्याय सर्वात्मक हो ज्ञायगी यानी सब 

'स्ोत्मक हो जाँयगें | 
एक द्रव्यका दूसरे द्वव्यमें जो त्रेकालिक अभाव है वह अत्य- 
न्ताभाव हैं। ज्ञानका आत्मामें समवाय है, उसका समवाय 
अल्यन्तीमिंय कभी भी पुदुगलमें नहीं हो सकता, यह अत्यन्ता- 
भाव कहलाता है । इतरेतराभाव वतंमानकालीन 
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होता है और एक स्वभावकी दूसरेसे व्यावृत्ति कराना ही उसका लक्ष्य 
होता है। यदि अत्यन्ताभावका लोप कर दिया जाय तो किसी भी 
द्रव्यका कोई असाधारण स्वरूप नहीं रह जायगा । सब द्रव्य सब 
रूप हो जाँयगें । अत्यन्तामावके कारण ही एक द्रव्य दूसरे द्रव्य 
रूप नहीं हो पाता | द्रव्य चाहे सजातीय हों या बिजातीय, उनका 
अपना प्रतिनियत अखंड स्वरूप होता है। एक द्रव्य दूसरेमें कमी भी 
ऐसा विलीन नहीं होता जिससे उसकी सत्ता ही समाप्त हो जाय । 
इस तरह ये चार अभाव जो कि ग्रकारान्तरसे भावरूप ही हैं वस्तु 
के धर्म हैं । इनका लोप होने पर यानी पदार्थोक्रों सबंथा भावात्मक 
मानने पर उक्त दूषण आते हैं। अतः अभावांश भी वस्तुका उसी 
तरह धर्म है जिस प्रकार कि भावांश। अतः वस्तु भावाभावात्मक है । 
यदि वस्तु अभावात्मक ही मानी जाय यानी स्वथा शन्य हो; 
तो, बोध और बाक्यका भी अभाष होनेसे “अभावात्मक तत्त्व” की 
स्वयं कैसे प्रतीति होगी ? तथा परको केसे समझाया जायगा ९ 
स्वप्रतिपत्तिका साधन है बोध तथा परप्रतिपत्तिका उपाय हे 
वाक्य । इन दोनोंके अभावमें स्वप्तका साधन और परपक्षका 
दूषण केसे हो सकेगा ? इस तरह विचार करनेसे लोकका प्रत्येक 
पद्‌,्थ॑ भावामाबात्मक प्रतीत होता है। सीधी बात हे-कोई भी 
पदार्थ अपने निजरूपमें ही होगा, पररूपमें नहीं । उसका इस प्रकार 
स्वस्वरूपमय होना ही पदार्थ मात्रकी अनेकान्तात्मकताको सिद्ध कर 
देता है। यहाँ तक तो पदार्थंकी सामान्य स्थितिका विचार हुआ । 
अब हम प्रत्येक द्रव्यकोी लेकर भी विचार करें तो हर द्रव्य सद- 
सदात्मक ही अनुभवमें आता हे । 8 
प्रत्येक द्रृव्यका अपना असाधारण स्वरूप होता है, उसका 
निजी क्षेत्र काल ओर भाव होता है जिनमें उसकी सत्ता सीमित 
. रहती है। सूक्म विचार करने पर क्षेत्र काल और 
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फलित होते हैं । यह द्रव्य क्षेत्र काल ओर भावका चतुष्टय स्व॒रूप- 
चतुष्टय कहलाता है। प्रत्येक द्रव्य अपने स्वरूपचतुष्टयसे सत्‌ 
होता है ओर पररूपचतुष्टयसे असत्‌। यदि स्वरूपचतुष्टयकी तरह 
पररूप चतुष्टयसे भी सत्‌ मान लिया जाय; तो स्व ओर परमें कोई 
भेद नहीं रहकर सबको सर्वात्मकताका प्रसंग प्राप्त होता है। यदि 
पर रूपकी तरह स्वरूपसे भी असत्‌ हो जाय; तो निःस्वरूप होनेसे 
अमावात्मकताका प्रसंग होता हे। अतः लोककी प्रतीतिसिद्ध 
व्यवस्थाके लिये प्रत्येक पदार्थकों स्वरूपसे सत्‌ ओर पररूपसे असत्‌ 
मानना ही चाहिये। द्रव्य एक इकाई है, अखंड मोलिक है । 
पुदूगल द्वव्योंमें ही परमाणुओंके परस्पर संयोगसे छोटे बड़े 
अनेक स्कन्ध तेयार होते हैं। ये स्कन्ध संयुक्तपर्याय हैं। अनेक 
द्ृव्योंके संयोगसे ही घट पट आदि स्थूत्न पदार्थोकी स्वृष्टि होती 
है। ये संयुक्त स्थूल प्ययेंभी अपने द्रव्य अपने क्षेत्र अपने काल 
और अपने असाधारण निज. धर्मकी दृष्टिसे 'खत्‌? हैं और पर 
द्रव्य परक्षेत्र परकाल और परभावकी दृष्टिसे असत्‌ हैं । इस तरह 
कोई भी पदार्थ इस सदसदात्मकताका अपवाद नहीं हो सकता । 


हम पहिले लिख चुके हैं कि दो द्रव्य व्यवहारके लिये ही एढ् 
कहे जा सकते हें वस्तुतः दो प्रथक स्वतंत्रसिद्ध द्रव्य एकसत्ताक 
एकानेक/त्मक थीं दो सकते । पुदुगल द्रव्यके अनेक अएणु जब 
सस्‍्कन्ध अवस्थाको ग्राप्त होते हैं तब उनका ऐसा 
रासायनिक सिश्रण होता है जिससे वे अमुक काल तक 
एकसत्ताक जैसे हो जाते हैं। ऐसी दशामें हमें प्रत्येक द्रव्यका 
विचार करते समय द्रव्यदडिसे उसे एक मानना होगा और गुण 
तथा पर्यायोंकी दृष्टिसे अनेक | एक ही मनुष्यजीब अपनी बाल 
युवा वृद्ध आदि अवस्थाओं की दृष्टिसे अनेक अनुभवमें आता है | 
द्रव्य अपनी गुण और पर्यायोंसे, संज्ञा संख्या लक्षण प्रयोजन आदिकी 


. तच्च 
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अपेक्ता भिन्न होकर भी चूँ कि द्वव्यसे प्रथक गुण और पर्यायोंकी सत्ता 
नहीं पाई जाती या प्रयत्न करने पर भी हम द्रव्यसे गुण-पर्यायोंका विवे- 
चन-प्रथकरण नहीं कर सकते अतः वे अभिन्न हैं। सत्‌ सामान्यकी | 
इृष्टिसे समस्त द्रव्योंकी एक कद्या जा सकता हे ओर अपने अपने 
व्यक्तित्वकी दृष्टिसे प्रथक अर्थात्‌ अनेक । इस तरह समग्र विश्व 
अनेक होकरमी व्यवहाराथे संग्रह नयकी दृष्टिसे एक कहा जाता है | 
एक द्रव्य अपने गुण और पर्यायोंकी दृष्टिसे अनेकात्मक है। 
एक ही आत्मा हे विषाद सुख दुःख ज्ञान आदि अनेक रूपोंसे 
अनुभवमें आता है | द्रव्यका लक्षण अन्वयरूप है जब कि पर्याय 
व्यतिरेकरूप होती है। द्वव्यकी संख्या एक है ओर पर्यायोंक्री 
अनेक । द्रव्यका प्रयोजन अन्बयज्ञान हे ओर पर्यायका प्रयोजन है 
व्यत्तिरेक ज्ञान । पयायें प्रतिक्षण नष्ट होती हैं ओर द्रव्य अनादि 
अनन्त होता है । इसतरह एक होकर भी द्रव्यकी अनेकरूपता जब 
प्रदीतिसिद्ध है तब उसमें “विरोध संशय आदि दूषणोंका कोई 
अवकाश नहीं है | द क्‍ 
यदि द्रव्यकों स्वथा नित्य माना जाता है तो उसमें किसीभी 
प्रकारके परिणमन की संभावना नहीं होनेसे कोई अथकिया नहीं हो 
सकेगी और अशथेक्रियाशन्य होनेसे पुण्य-पाप बन्ध-सोक्षु 
लेनदेन आदिकी समस्त व्यवस्थाएँ नष्ट हो जाँयगीं । 
त्मक तत्व दि पदार्थ एक जैसा कूटस्थ नित्य रहता है तो जगके 
प्रतिक्षणके परिवर्तन असंभव हो जाँयगे । और यदि पदार्थको 
सर्वथा विनाशी माना जाता है. तो पूर्बंपर्यायका उत्तरपर्यायके साथ 
कोई वास्तविक सम्बन्ध न होनेके कारण लेनदेन बन्ध-मोक्ष स्मरण 
प्रत्यभिज्ञान आदि व्यवहार उच्छिन्न हो जाँयगें। जो करता है उसके 
भोगनेका क्रमही नहीं रहेगा। नित्य पक्षमें क्र त्व नहीं बनता तो 
अनित्य पक्षमें करनेवाला एक और भोगनेवाला दूसरा होता है। 
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उपादान-उपादेयभावमूलक कार्य कारणभाव भी इस पक्षमें नहीं बन 
सकता। अतः सप्रस्त लोकव्यवहार लोक-परलोक तथा कार्य- 
कारणभांव आदिकी सुव्यवस्थाके लिये पदार्थोर्में परिवतेनके साथही 
साथ उसकी मोलिकता ओर अनादिअनन्तरूप द्रव्यत्वका. 
आधारभूत ध्र्‌ बत्व भी स्वीकार करना ही चाहिये । कर 
.. इसके माने बिना द्रव्यका मौलिकत्व सुरक्षित नहीं रह सकता । 
अतः प्रत्येक द्रव्य अपनी अनादि अनन्त धारामें प्रतिक्षण सदश 
विसद्ृ॒श अत्पसदृश अधंसहश आदि अनेक रूप परिणमन करता 
हुआ भी कभी समाप्त नहीं होता, उसका समूल उच्छेद या विनाश 
नहीं होता । आत्माको मोक्ष हो जाने परभी उसकी समाप्ति नहीं 
होती किन्तु वह अपने शुद्धतम स्वरूपमें स्थिर हो जाता है। उस 
समय उसमें वेभाविक परिणमन नहीं होकर द्रव्यगत उत्पाद-व्यय 
स्वरूपके कारण स्वभावभूत सहृश परिणमन सदा होता रहता है । 
कभी सी यह परिणमनचक्र रुकता नहीं हे ओर न कभी कोई भी 
द्रव्य समाप्त ही हो सकता है। अतः अत्येक द्रव्य नित्या 
नित्यात्मक है । क्‍ 
यद्यपि हम स्वयं अपनी बाल युवा वृद्ध आदि अवस्थाओं में 
बदल रहे हैं, फिरमी हमारा एक ऐसा अस्तित्व तो है ही जो इन सब 
परिवतनोंमें हमारी एकरूपता रखता है । वस्तुस्थिति जब इसतरह 
परिणामी-नित्यकी है तब यह शंका कि-जो नित्य हे वह अनित्य 
कसा ९! निमूल है; क्‍योंकि परिवतेनोंके आधारभूत पदार्थ की 
सनन्‍्तानपरम्परा उसके अनाद्यनन्त सत्त्वके बिना बन ही नहीं सकती। 
यही उसकी नित्यता है जो अनन्त परिषतंनोंके बावजूद भी वह 
समाप्त नहीं होता और अपने अतीतके संस्कारोंको लेता-छोड़ता 
वर्तमान तक आता हे और अपने भविष्यके एक एक क्षणको- 
बत॑मान बनाता हुआ उन्हें अंतीतके गहरमें ढकेलता जाता है, पर 
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कभी स्वयं रुकता नहीं हे। किसी ऐसे कालकी कटपना नहीं की 
जा सकती जो स्वयं अंतिम हो, जिसके बाद दूसरा काल नहीं आने- 
. वाला हो । कालकी तरह समस्त जगतके अणु-परमाणु ओर चेतन 
आदिमेंसे कोइ एक या सभी कमी निर्मूल समाप्त हो जाँयगे ऐसी 
कल्पना ही नहीं होती । यह कोई बुद्धिकी सीमाके परेको बात 
नहीं है| बुद्धि अमुकक्षणमें अम्ुुकपदारथेंकी अमुक अवस्था होगी 
इस प्रकार परिवतेनका विशेषरूप न भी जान सके पर इतना तो उसे 
स्पष्ट भान होता है कि पदार्थंका भविष्यके प्रत्येक क्षुणमें कोइ न 
कोई परिवर्तत अवश्य होगा ।” जब द्वव्य अपनेमें मोलिक है तब 
उसकी समाप्ति यानी समूल नाशका प्रश्न ही नहीं हे। अतः 
पंदाथमात्र चाहे वह चेतन हो या अचेतन परिणामीनित्य हैं। वह 
. श्रतिक्षण त्रिलक्षण हे | हर समय कोई एक पर्याय उसकी होगी ही । 
वह अतीत पर्यायक्ा नाश कर जिस प्रकार स्वयं अस्तित्वमें आई हे 
उसी तरह उत्तर पर्यायंकों उत्पन्न कर स्वयं नष्ट हो जञायगी । अतीत 
का व्यय वतंमानका उत्पाद ओर दोनोंमें द्रव्यरूपसे भ्रवता है ही ! 
यह त्रयात्मकता वस्तुकी जान हैं । इसीको स्वामी समन्त भरद्रां 
तथा भट्टकुमारिल ने लौकिक दृष्टान्तसे इस प्रकार समझाया 





१ “घण्मौलिसुवर्णार्थी नाशोत्यादस्थितिष्वयम्‌ । 
. शोकप्रमोदमाध्यस्थ्य॑ जनों याति सहेतुकम्‌ ॥? 
पे अनु -आधप्तमी० छो० ४६ 
:  ध्वधमानकभद्भे च रुचकः क्रियते यदा। 
तदा पूर्वाथिनः शोकः प्रीतिश्चाप्युत्तराथिनः ॥ 
हेमाथिनस्तु माध्यस्थ्यं तस्माइस्तु तयात्मकम्‌ । 
न नाशेन विना शोको नोत्पादेन बिना सुखम्‌। 
स्थित्या विना न माध्यस्थ्यं तेन सामान्यनित्यता ।॥? 
8 कक के ३ “मी० व्छो० छ० ६१६ 
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है कि-जब सोनेके कलशकों मिटाकर सुकुट बनाया गया तो 
कलशार्थीकों शोक हुआ, मुफुटामिलाषीकों हे ओर सुबर्णार्थी 
को साध्यस्थ्यमाव रहा । कलशार्थीकों शोक कलशके नाशके 
कारण हुआ, मुकुटाभिलाषीको हे मुकुटके उत्पादके कारण 
तथा सुवर्णार्थीकी तटस्थता दोनों दशाओंमें सुबर्णके बने रहनेके 
कारण हुई है । अतः वस्तु उत्पादादिन्नयात्मक है । जब 
दूधकों जमाकर दही बनाया गया, तो जिस व्यक्तिकों दूध 
खानेका ब्रत है वह दहीकी नहीं खायगा पर जिसे दही खानेका ब्रत : 
है वह दहीकों तो खा लेगा पर दूधको नहीं खायगा, ओर जिसे 
गोरसके त्यागका ब्रत है वह न दूध खायगा ओर न दही क्योंकि 
दोनों ही अवस्थाओंमें गोरस हे ही। इससे ज्ञात होता है कि 
गोरसकी ही दध ओर दही दोनों क्रमिम पयोयें थीं । 

पातख्ल महासाष्यमें भी पदाथके त्रयात्मकत्वका समर्थन 
शब्दार्थ मीमांसाके प्रकरणमें मिलता हे। आकृति नष्ट होने पर भी 
पदाथंकी सत्ता बनी रहती हँ। एक ही क्षणमें वस्तुके त्रयात्मक 
कहनेका स्पष्ट अथ यह है कि पूर्वका विनाश और उत्तरका उत्पाद 
दो चीजें नहीं हैं, किन्तु एक कारणसे उत्पन्न होनेके कारण पूर्व- 
विनाश ही उत्तरोत्ाद हैँ । जो उत्पन्न होता हैं वही नष्ट होता है ओर 





१ “पयोत्रतो न दध्यत्ि न पयोडचि दचित्रतः । 
अगोरसब्रतो नोभे तस्मात्तत्वं तयात्मकम्‌ ॥”?-आसमी० खो ६० 
२ “द्वव्यं हि नित्यमाकृतिरनित्या | सुबण कयाचिदाहरूत्या युक्त पिण्डो 
भवाति, पिण्डाकृतिमुपस्य रुचकाः क्रियन्ते, रुचकाकृतिमुपसृथ कट्काः 
क्रियन्ते, कय्काकृतिमुपसद् स्वस्तिका: क्रियन्ते, पुनराइतः सुवर्णपिण्ड: 
पुनरपरया आकृत्या युक्तः खदिराज्ञारसहइशे कुण्डले भवतः । आहृतिरनया 
अन्या च भवति, द्वव्य॑ पुनस्तदेव, आकृत्युपमर्देन दृव्यमेवावशिष्यते ।”? 
#.  छ * -“पात० महाभा० ११।१। योगभा० ४। १३ 
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'चही ध्रुव है | यह सुननेमें तो अटपटा लगता है कि 'जो उत्पन्न होता 
है और नष्ट होता है वह भ्रव कैसे हो सकता है ? यह तो प्रकट 
विरोध है, परंतु वस्तुस्थितिका थोड़ी स्थिरतासे विचार करने पर 
यह कुछ भी अटपटा नहीं लगता । इसके माने बिना तत्त्वके स्वरूप 
का निर्वाह ही नहीं हो सकता । 
गुण और गुणीमें, समान्य ओर सामान्यवानमें, अवयव आर 
अवयचीमें, कारण ओर कार्यमें स्ंथा भेद माननेसे गुणगुणीभाव 
आदि नहीं हो बन सकते | सबंधा अभेद मानने पर भी 
तत्व दि गुण हे और यह गुणी यह व्यवहार नहीं हो सकता | 
गुण यदि गुणीसे सर्वथा भिन्न है तो अम्ुुक गुणका अमुक 
गुणीसे ही नियत सम्बन्ध कैसे किया जा सकता है ९ अवयवी 
यदि अवयबोंसे सर्बथा भिन्न है तो एक अवयबी अपने अवयवोंमें 
सर्वात्मना रहता है, या एक देशसे ९ यदि पूर्णुरूपसे; तो जितने अब- 
यब हैं उतने ही अवयवी मानना होंगे । यदि एकदेशसे; तो जितने 
अबयब हैं उतने प्रदेश उस अवयबीके स्वीकार करना होंगें। इस 
तरह सर्वथाभेद और अभेद पक्षमें अनेक दृषण आते हैं। अतः 
तत्त्वको पूर्वोक्त प्रकारसे कथश्वित्‌ भेदाभ्ेदात्मक मानना चाहिये | 
जो द्रव्य है वही अभेद है और जो गुण ओर पर्याय हैं वही भेद 
है। दो प्रथकसिद्ध द्रव्योंमें जिस प्रकार अभेद कार्पतिक है उसी 
तरह एक द्रव्यका अपने गुण और पर्यायोंसे भेद मानना भी सिफ 
सममभने ओर सममानेके लिये है। गुण और पर्यायकों छोड़कर 
द्रव्यका कोई स्व॒तन्त्र अस्तित्व नहीं है, जो इनमें रहता हो । 
इसी तरह 'अन्यानन्यात्मक ओर 'रथक्त्वाप्रथक्त्वात्मक तत्त्वको 
भी व्याख्या कर लेनी चाहिये । 


भेदाभेदात्मक 





१ गआप्तमी० सो० ६१। २ आप्मी ज्छो० रद 
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 बर्म-धर्मिभावका व्यवहार भले ही आपेज्षिक हो पर स्वरूप तो 
स्वत:सिद्ध ही है। जेसे एक ही व्यक्ति विभिन्न अपेक्षाओंसे कर्ता 
कम करण आदि कारक रूपसे व्यवहारमें आता है पर उस व्यक्तिका 
स्वरूप स्वत्त:ःसिद्ध ही हुआ करता है; उसी तरह प्रत्येक पदा 
अनन्तधर्म स्वरूपसिद्ध होकर भी परकी अपेक्षासे व्यवहारमें आते हैं | 


निष्कर्ष इतना ही है कि प्रत्येक अखंड तत्त्व या द्रव्यको 
व्यवहारमें उतारनेके लिये उसका अनेक धर्मोके आकारके रूपमें 
बणन किया जाता हैं| उस द्रव्यकों छोड़कर धर्मो्ो स्व॒तन्त्र सत्ता 
नहीं हे। दूसरे शब्दोंमें अनन्त गुण पर्याय ओर धर्मोको छोड़कर 
द्रग्यका कोई स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं है | कोइ ऐसा समय नहीं आ 
सकता जब गुणपयायशन्य द्रव्य प्रथक मिल सके या द्रव्यसे भिन्न 
गुण ओर पर्यायें दिखाई जा सकें | इस तरह स्याद्वाद 
अनेकान्तरूप अथंको निदोषपद्धतिसे बचनव्यवहारसें उत्तारता 
हे ओर प्रत्येक वाक्यकों सापेक्षता और आंशिक स्थितिका 
बोघ कराता हे । 
सप्तभंगी-- 

व॒स्तुकी अनकान्तात्मकता और भाषाके निर्दोष प्रकार स्याद्वाद 
को समझ लेनेके बाद सप्रभंगीका स्वरूप समभनेमें आसानी 
हो जाती है। “अनेकान्तः में यह बताया गया है कि बस्तुमें 
सामान्यतया विभिन्न अपेक्षाओंसे अनन्त धर्म होते हैं। विशेषतः 
अनेकान्तका अयोजन “प्रत्येक धर्म अपने प्रतिपक्षी धर्मके साथ 
वस्तुर्मे रहता हैं? यह प्रतिपादन करना ही है । यों तो एक पुद्गलमें 
रूप रस गन्ध स्पश हलका भारी सत्त्व एकत्व आदि अनेक धर्म 
गिनाये जा सकते हैं परन्तु 'सतः असतका अविनाभावी है और 


१ आप्तमी० खछो० ७३-७४ 
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ओर एक अनेकका अविनांसावी है? यह स्थापित करना ही 
अनेकान्तका मुख्य लक्ष्य है। इसी. विशेष हेतुसे प्रमाणाविरोधी 
विधि-प्रतिषेघकी कल्पनाकों सप्तमंगी कहते हैं । 

इस मभारतभूमिमें विश्वके सम्बन्ध सतू असत्‌ू डमय ओर 
अनुभय ये चार पक्त वैदिककालसे ही विचारकोटिमें रहे हैं। 
“सदेव सोम्येदमग्र आसीत्‌?? ( छान्‍्दी० ६॥२ ) “असर्देवेदमप्न आसीत्‌ 
( छान्‍्दो० ३।१६।१ ) इत्यादि वाक्य जगतके सम्बन्धर्में सत्‌ 
ओर असत्‌ रूप से परस्पर विरोधी दो कह्पनाओं को 
स्पष्ट उपस्थित कर रहे हैं । तो वहीं सतू और असत्‌ 
इस उम्रयरूपताका तथा इन सबसे परे बचनागोचर तत्त्वका अति- 
पादन करनेवाले पक्ष भी मोजूद थे | बुद्धूके अव्याकृतवाद 
और संजयके अज्ञानवादमें इन्हीं चार पक्षोंके दर्शन होते हैं। उस 
समयका वातावरण ही ऐसा था कि प्रत्येक वस्तुका स्वरूप 'सत्‌ 
असत्‌ उम्य और अलनुभयः इन चार कोटियोंसे विचारा जाता 
था। भगवान्‌ महावीरने अपनी विशाल और उदार तत्त्वदृश्टिसे 
बस्तुके विराटरूपकों देखा और बताया कि वस्तुके अनन्तधर्ममय 
स्वरूपसागरम ये चार कोटियाँ तो कया, ऐसी अनन्त कोटियाँ 
लहरा रहीं हैं । 

चार कोटियोंमें तीसरी उमयकोटि तो सत ओर असत्‌ दो को 
मिलाकर बनाई गई है। मूल भज्ञ तो तीन ही हैं-सत्‌ , असत्‌ ओर 
अपर: अ सपिये अर्थात्‌ अवक्तव्य । गणितके नियमके असु- 
. ७ सार तीनके अपुनरुक्त विकल सांत ही ही सक 
भंग जातद हैं अधिक नहीं। जेसे सोंठ मिर्च ओर पीपलके 
प्रत्येक प्रत्येक तीन विकल्‍प और हिसेयोगी तीन-( सोंठ 
मिर्च, सोंठ पीपल और मिर्च पीपल ) तथा एक त्रिसंयोगी 
( सोंठ मिरच और पीपल मिलाकर ) इस तरह अपुनरुक्त भज्ञ 
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सात ही हो सकते हैं, उसी तरह सत्‌ असत्‌ और अनुभय 
( अवक्तव्य ) के अपुनरुक्त भंग सात ही हो सकते हैं | भ० मद्दा- 
बीरने कहा छि वस्त इतनी विराट है कि उसमें चार कोटियाँ तो 
क्या, इनके मिलान-जुड़ानके बाद. अधिकसे अधिक संभव 
होनवाली सात कोटियाँ भी विद्यमान हैं। आज लोगोंका प्रइन 
चार कोटियोंमें घमता हे, पर कल्पना तो एक एक धममें अधिकसे 
अधिक सातग्रकारकी हो सकती है। ये सातों प्रकारके अपुनरुक्त 
धर्म वस्तमें विद्यमान हें । यहाँ यह बात खास तौरसे ध्यानमें 
रखने की है कि एक एक धर्मकी केन्द्रमें रखकर उसके ग्रतिपत्षी 
विरोधी घमके साथ वस्तके वास्तविकरूप या शब्दकी अखसा- 
मथ्येजन्य अवक्तव्यताको मिलाकर सात भंगों या सात धर्मोकी 
कल्पना होती है। ऐसे असंख्य सात सात भंग प्रत्येक धर्मकी 
: अपेक्षासे वस्तु्में संभव हैं | इसलिये वस्तुको सप्तधर्मा न कहकर 
अनन्तधर्मा या अनेकान्तात्मक कहा गया हे । जब हम अस्तित्व 
धर्मका विचार करते हैं तो अस्तित्वविषयक सात भंग बनते 
है ओर जब नित्यत्व धर्मकी विवेचना करते «हैं तो. नित्यत्वको 
केन्द्रमें रखकर सात भंग बन जाते हें। इसतरह असंख्य सात 
सात भंग वस्तुमें संभव होते हैं । 


“भंग सात ही क्यों होते हैं ? इस प्रशनका एक समाधान तो 
यह है कि तीन वस्तुओंके गणितके नियमके अनुसार अपुनरुक्त 
सात ही मंग सात ही हो सकते हैं। दूसरा समाधान है कि 

ब३ रैंन सात प्रकारके ही होते हैं । प्रश्न सात ग्रकारके 

पयों | द्षयों होते हैं ७ इसका उत्तर है क्लि-बिज्ञास्ता सात 
प्रकारकी ही होती है। “जिज्ञासा सात प्रकारकी क्‍यों होती है ९ 
इसका उत्तर है कि-संशय सात प्रकारके ही होते हैं । 'संशय सात- 
प्रकारके क्यों होते हैं १! इसका जबाब है कि वस्तुके धर्म ही सात 


पसप्तभंगी १२७ 


अकारके हैं। तात्पर्य यह कि सप्रमंगीन्यायमें मनुष्य स्वभावकी 
तकेमूलक प्रवुत्तिकी गहरी छानबीन करके वेज्ञानिक आधारसे 
यह निश्चय किया गया है कि आज़ जो 'सत्‌ असत्‌ उभय ओर 
अनुभयकी? चार कोटियाँ तत्त्वविचारके ज्षेत्रमें प्रचलित हैं. उनका 
अधिक से अधिक विकास सात्तरूपमें ही संभव हो सकता है । 
सत्य तो त्रिकालाबाधित होता है, अतः तकजन्य प्रइनोंकी अधिक- 
-तम संभावना करके ही उनका समाधान इस सप्रमंगी प्रक्रियासे 
किया गया है। 


वसस्‍्तुका निजरूप तो वचनातीत-अनिवचनीय हे | शब्द उसके 
अखण्ड आत्मरूप तक नहीं पहुंच सकते । कोई ज्ञानी उस अब- 
क्तव्य अखंड बस्तुकों कहना चाहता है तो वह पहिले उसका अस्ति 
रूपमें वणुन करता है । पर जब वह देखता है कि इससे बस्तुका 
पूर्णरूप वर्णित नहीं हो सकता हे तो उसका नास्ति रूपमें वर्शोन 
“करनेकी ओर भकता है। किन्तु फिर भी वस्तुकी अनन्तधर्मात्मकता 
"की सीमाको नहीं छू पाता | फिर वह कालक्रमसे उभय रूपमें वर्णन 
करके भी उसकी पूर्णताकों नहीं पहुँच पाता तब बरबस अपनी तथा 
 शब्दकी असामथ्ये पर खीक कर कह उठता हे ““यतो वाचो निवर्तन्ते 
अ्रप्राप्य मनसा सह” ( तेत्तिरी० २७१ ) अर्थात जिसके स्वरूपकी 
प्राप्ति वचन तथा सन भी नहीं कर सकते, वे भी उससे निवृत्त 
हो जाते हैं, ऐसा हे बह बचन तथा मनका अगोचर अखण्ड 
अनिवचनीय अनन्तधमा वस्तुतत्त। इस स्थितिके अनुसार वह 
मूलरूप तो अवक्तव्य है। उसके कहनेकी चेष्टा जिस धममसे 
आरंभ होती है वह तथा छसका प्रतिपक्षी दूसरा इस तरह 
तीन धमं मुख्य हैं, ओर इन्हीं तीनका विस्तार सप्रभंगीके रूपमें 
सामने आता है। आगेके भंग बस्तुतः स्वतन्त्र भंग नहीं हें, वे 
तो प्रश्नोंकी अधिकतम संभावनाके रूप हैं । 


“है: जैनदशन 

.. इवें० आगम ग्रन्‍्थोंमें यद्यपि कण्ठोक्त रूपमें सिय अत्थि 
सिय श॒त्यि सिय अवत्तव्या? रूप तीन भंगोंका नाम मिलता है, 
पर भगवती सूत्र ( १९१०४६६ ) में जो आत्माका वर्णन आया 
है उसमें स्पष्ट रूपसे सातों अभंगोंका प्रयोग किया गया (हे'। 
आए छुन्दकुन्दने पंचास्तिकाय ( गा० १४ ) में सात भंगोंके नाम 
गिनाकर सप्रभंग शब्दका भी प्रयोग किया है । इसमें अन्तर इतना 
ही हे कि भगवती सूत्रमें अवक्तव्य भंगको तीसरा स्थान दिया 
जब कि कुन्दकुन्दने उप्ते पंचास्तिकायमें चोथे नंबर पर रखकर भी 
प्रवचनसार ( गा० २३ ) में इसे तीसरे नंबर पर ही रखा हे 
उत्तरकालीन दिगम्बर इवेताम्बर तक भ्रन्थोंमें इस भंगका दोनों ही 
ऋमसे उल्लेख मिलता है । हे 


अवक्तव्य भंगके दो अथे होते हैं। एक तो शब्दकी असां- 
मथ्यके कारण वस्तुके अनन्तथर्मा स्वरूपकों बचनागोचर अत 
श्रव्यक्त मंग न अंवेक्तेव्य कहना ओर दूसरा विवज्ञित सप्तभंगीमें 
थे. िम और द्वितीय भंगोंके युगपत्त कह सकनेकी 
गेझर सामर्थ्यन होनेके कारण अवक्तव्य कहना। पहिले 
प्रकारमें वह एक व्यापकरूप है जो बस्तुके सामान्य पूर्णुरूप पर 
लागू होता है ओर दूसरा अकार विवज्षित दो धर्मोकों युगपंत्‌ 
न कहने की दृष्टिसे होनेके कारण वह एक धघममके रूपमें सामने 
आता हे अर्थात्‌ वस्तु का एकरूप अवक्तव्य भी है और एकरूप 
वक्तव्य भी, जो शेष धर्मों के द्वारा प्रतिपादित होता । यहाँ 
तक कि “अवक्तव्य' शब्दके द्वारा भी उसी का स्पश होता हैं । 
दो धर्मों को युगपत्‌ न कह सकने को दृष्टिसि जो अवक्तव्य धर्म 


१ देखो जेनतकंवार्तिक प्रस्तावना पृ० ४४-४६ 
२ देखो अकलइू ग्रन्थत्रय ठि० प्रृ० १६६ 


सप्तभड़ी | पूरे६ 


फल्ित होता है वह तत्तत्‌ सप्रभंगियोंमें जुदा जुदा ही हैं 
यानी सतू ओर अखतको युगपत्‌ न कह सकनेके कारण जो 
अवक्तव्य धर्म होगा वह एक और अनेककों युगपत्‌ न कह 
सकनेके कारण फल्नित होनेवाले अवक्तव्य भंगसे जुदा होगा। 
अवक्तवग्य और वक्तव्यको लेकर जा सप्रभंगी चलेगी उससेंका 
अवक्तव्य भी वक्तत्य और अवक्तव्यकों युगपत्‌ न कह सकनेके 
कारण ही फलित होगा, वह भी एक धर्मरूपही होगा। सप्तरंगीमें 
जो अवक्तव्य धर्म विवक्षित हे वह दो धर्मोके युगपत्‌ कहनेकी 
असामथ्यके कारण फलित होनेवाला ही बिवज्तित हे । वस्तुके 
पूणुरूपबाला अवक्तव्य भी यद्यपि एक घर्म ही होताहे, पर उसका 
इस सप्रभंगीवाले अवक्तव्यसे भेद हें। उसमें सी पूर्णुरूपसे 
अवक्तन्यता ओर अंशरूपसे वक्तव्यताकी विवक्षा करने पर सप्रभंगी 
बनाई जा सकती हैं । किन्तु निरुपाधि अनिवेचनीयता और विवक्तित 
दो धर्मोकों युगपत्‌ कह सकनेकी असामथ्येजन्य अवक्तव्यतामें 
व्याप्य-व्यापक रूपसे भेद तो है ही । 

'सत्‌' विषयक सप्रभंगीमें प्रथममंग (१) स्यादस्ति घट:, दूसरा 
इसका प्रतिपक्षी (२) स्त्रान्नास्ति घरट:, तीसरा भंग युगपत्‌ कहनेकी 
असामथ्य होनेसे (३) स्यादवक्तठ्यों घट, चोथा भंग क्रमसे प्रथम 
ओर द्वितीयकी विवज्ञा होने पर (४) स्थाठुभयों घटः, पांचवा प्रथम _ 
समयमें अस्तिको ओर द्वितीय समयमें अवक्तव्यकी ऋमिक 
विवक्षा होनपर (५) स्थादस्ति अवक्तव्यों घटः, छठवाँ प्रथम 
. समय नास्ति ओर द्वितीय समयमें अवक्तव्यकी क्रमिक विषज्ञा 

नपर (६) स्यान्नास्ति अवक्तव्यों घट, सातवाँ प्रथम समयमें 
अस्ति द्वितीय समयमें नास्ति ओर तृतीय समयसें अवक्तव्यकी 
क्रसिक विवज्ञा होनेपर (७) स्थादस्ति नास्ति अवक्तव्यों घटः, इंस 
प्रकार सात भंग होते हैं 
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प्रथमसंग-घटका अस्तित्व 'स्वचतुष्टयकी दृष्टिसे है। उसके 
अपने द्रव्य क्षेत्र काल ओर भाव ही अरस्तित्वके नियामक हें | 


९ घड़ेके स्वचतुष्टय ओर परचतुष्टययका विवेचन तत्तवार्थवार्तिक 
(१।६) में इस प्रकार है-(१) ' जिसमें बट बुद्धि और घट शब्दका व्यवहार 
हो वह स्वात्मा तथा उससे भिन्न परात्मा । घट स्वात्माकी दृष्टिसे अस्ति है 
और परात्माकी दृष्टिसे नास्ति। (२) नाम स्थापना द्रव्य और भाव 
निन्ञेपोका जो आधार होता है वह स्वात्मा तथा अन्य परात्मा। यदि 
अन्य रूपसे भी घट अस्ति कह्य जाय तो प्रतिनियत नामादि व्यवहारका 
उच्छेद ही हो जायगा । (३) घट शब्दके वाच्य अनेक घड़ोंमेंसे विवक्षित 
अमुक घटका जो आकार आदि है वह स्वात्मा, अन्य परात्मा | यदि इतर 
घट्के आकारसे भी वह घट अप्ति हो तो सभो घड़े एक घट्रूप हो 
जाँयगें | (४) अ्रमुक घग्मी द्वव्यदश्सि अनेकक्षणस्थायी होता है | चू कि 
अन्वयी मृद्द्वव्यकी अपेक्षा स्थास कोश कुशूल घय कपाल आदि पूवोत्तर 
अवस्थाओंमें भी घट व्यवहार संभव है अतः मध्यक्षणवर्ती घट पर्याय 
स्वात्मा है तथा अन्य पूर्वोत्तर पर्याय परात्मा | उसी अवस्थार्मे वह घट है 
क्योंकि घटके गुण क्रिया श्रादि उसी अवस्थामें पाये जाते हैं | (४) उस 
मध्यकालवर्ती घट पर्यायमें भी प्रतिन्षण उपचय और अ्पचय होता रहता 
हे,अतः ऋजुसूत्रनयकी दृष्टिस एकन्नणवर्ती घट ही स्वात्मा है, अतीत अनागत 
कालीन उसी घट्की पयायें परात्मा है। यदि प्रत्युत्पन्न क्षणकी तरह 
अतीत ओर अनागत क्षणोंसेमी घटका अ्रस्तित्व माना जाय तो सभी घट 
वर्तमान क्षणमात्र ही हो जाँयगें | अतीत ओर अनागतकी तरह प्रत्युत्पन्न 
ज्षुणसे भी असत्व माना जाय तो जगतसे घय्व्यवह्ारका लोप ही हो 
जायगा | (६) उस पत्युत्पन्न घट क्षुणमें रूप रस गन्ध स्पर्श आकार आदि. 
अनेक गुण और पर्यायें हैं अतः वड़ा प्रथुब॒ुध्नोदराकारसे है; क्योंकि घट- 
व्यवहार इसी आकारसे होता है, अन्यसे नहीं । (७) आकारमें रूप रस 
आदि सभी हैं +घड़ेके रूपको आँखसे देखकर ही घड़ेंके अस्तित्वका 


सप्तभद्ी पूडश 


द्वितीयभंग-घटका नास्तित्व घटमिन्न यावत्‌ परपरदार्थोके 
द्रव्यादि चतुष्टयको अपेक्षास है; क्‍योंकि घटमें तथा परपदार्थोर्मे भेद 
को प्रतीति प्रमाणसिद्ध हे । 


तृतीयभंग-जब घड़ेके दोनों स्वरूप युगपत्‌ विवज्तित होते हें 
तो कोई ऐसा शब्द नहीं है जो दोनोंको मुख्यकभावसे एक साथ 
कह सके, अतः घट अवक्तव्य हे । 





व्यवहार होता है अतः रूप स्वात्मा,है तथा रसादि परात्मा | आँखसे 
घड़ेकीं देखता हूँ, यहाँ रूपकी तरह रखादि भी घटके स्वात्मा हो जाँय तो 
रसादि भी चक्षुग्राह्म होनेसे रूपात्मक हो जायेंगे । ऐसी दशामें अन्य 
इन्द्रियोंकी कल्पना ही निरर्थक हो जाती है। (८) शब्द भेदसे अर्थ भेद 
होता है। अतः घट शब्दका अर्थ जुदा है तथा कुट आदि शब्दोंका जुदा, 
घटन क्रियाके कारण घट है तथा कुटिल होनेसे कुट । अतः घड़ा जिस 
समय बटन क्रियामें परिणत हो उसी समय उसे घट कहना चाहिये। 
इसलिये घटन क्रियामें करत्तारूपसे उपयुक्त होनेवाला स्वरूप स्वात्मा है 
ओर अन्य परात्मा | यदि इतर रूपसे भी घट कहा जाय तो पदिमें भी 
घट्व्यवहार होना चाहिये । इस तरह सभी पदार्थ एक शब्दके वाच्य हो 
जायगें। (६) घट्शब्दके प्रयोगके वाद उत्पन्न घटज्ञानाकार स्वात्मा है 
क्योंकि वही अन्तरंग है और अहेय है, बाह्य घटाकार परात्मा है अ्रतः घड़ा 
उपयोगाकारसे है अन्यसे नहीं । (१०) चैतन्य शक्तिके दो आकार होते हैं- 
१ शानाकार २ ज्षेयाकार | प्रतिबिम्बशूनम्य दर्पणुकी तरह ज्ञानाकार है और 
सप्रतितिम्ब दर्पणकी तरह शेयाकार । इनमें शेयाकार स्वात्मा है. क्योंकि 
घयाकार शानसे ही घट्व्यवह्ार होता है । शानाकार परात्मा है, क्योंकि 
वह सर्व॑साधारण है। यदि जशानाकारसे घट माना जाय तो पटादि ज्ञान 
कालमेंभी घय्व्यवहार होना चाहिये। यदि शेयाकास्से भी घट 'नास्ति! 
माना ज्ञाय तो घट व्यवहार निराधघार हो जायगा |? | - 
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आगेके चार भंग संयोगज हैं और वे इन तीन भंगोंकी क्रमिक 
विवज्ञा पर सामूहिक दृष्टि रहने पर बनते हैं। यथा- 

. चतुर्थभंग-अस्तिनास्ति उभयरूप हैं । प्रथम क्षणमें स्वचतुष्टय 
ह्वितीयक्षणमें पसचतुष्टयकी ऋमिक विवज्ञा होने पंर ओर दोनों पर 
सामूहिक दृष्टि रहने पर घट उमयात्मक है। 

पद्चमर्ंंग-प्रथम क्षणमें स्वचतुष्टय, तथा ह्वितीय क्षणमें 
युगपत्‌ स्व-परचतुष्टय रूप अवक्तव्यकी क्रमिक विवक्ञा और 
दोनों समयों पर सामूहिक दृष्टि होने पर घट. स्यादस्ति- 
अवक्तव्य हे ।. । 
 छठवाँ-स्यान्नास्ति अवक्तव्य है। प्रथम समयमें परचतुष्टय 
द्वितीय समयमें अवक्तव्यकी कऋ्रमिक विवज्षा होने पर तथा दोनों 
समयों पर सामहिक दृष्टि होने पर घड़ा स्यान्नास्ति अवक्तव्य है। 
सातवाँ-स्यादस्ति नास्ति अवक्तव्य है । प्रथम समयमें 
स्वचतुष्टय द्वितीय समयमें परचतुष्टय तथा वृत्तीय समयमें युगपत्‌ 
स्वपरचतुष्टयकी ऋरमिक विवज्ञा होने पर ओर तीनों समयों पर 
'सामहिक दृष्टि होने पर घड़ा स्थादस्तिनास्ति अवक्तव्य रूप सिद्ध 
होता है। मैं यह बता चुका हूँ कि चोथेसे सातवें तकके भंगोंकी 
सष्टि संयोगज है, और वह संभव धर्मोके अपुनरुक्त अस्तित्वकी 
स्वीकृति देती हें । क्‍ 
.. प्रत्येक भंगमें स्वथर्म मुख्य होता हे ओर शेष धर्म गोण होते 
हैं। इसी गोण-मुख्य विवक्षाका सूचन 'स्यात्‌ः शब्द करता हे। 
क्‍ वक्ता ओर श्रोता यदि शब्द्शक्ति और 
वस्तुस्व॒रूपके विवेचनमें कुशल' हैं तो 'स्यात्‌! 
शब्दके ग्रयोगका कोई नियम नहीं हे । बिना 


_ स्थात? शब्दके 
 अयोगका नियम 


हू 





२१ लघी० छो० ३२३। 
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प्रयोगके भी उसका सापेक्ष अनेकान्तद्योतन सिद्ध हो जाता है। 
जैसे अहम्‌ अस्मिः इन दो पदोंमें एकका प्रयोग होने पर 
दूसरेका अर्थ स्वतः गम्यमान हो जाता है फ़िर भी स्पष्टताके 
लिये दोनोंका प्रयोग किया जाता है उसी तरह 'स्थातः पदका 
प्रयोग सी स्पष्टता और अशआान्तिके लिये करना उचित हैं। 
संसारमें समझदारोंकी अपेक्षा . कमसमझ या नासममोंकी 
संख्या ही ओसतदजें अधिक रहती आई है । अतः सवेत्र स्यातः 
शब्दका प्रयोग करना ही राजमार्ग है । 
'. स्थादस्ति अवक्तव्य आदि तीन भंग परमतकी अपेक्षा 
इसतरह लगाये जाते हें'। अद्वेतवादियोंका सन्मात्र तत्त्व अस्ति 
वरमतकी अपेक्षा. हो भी अवक्तव्य हैं, क्‍योंकि केवल सामान्य 
वचनोंकी प्रवृत्ति नहीं होती । बोढ़ोंका 
अन्यापोह नास्तिरूप होकर भी अवक्तव्य हैं 
क्योंकि शब्दके द्वारा मात्र - अन्यका अपोह करनेसे किसी विधि- 
रूप वस्तुका बोध नहीं हो सकेगा। वेशेषिकके स्वत्तन्त्र सामान्य 
ओर विशेष अस्ति-नास्ति-सामान्य-विशेषरूप होकर भी अब- 
क्तव्य हैं-शब्दके वाच्य नहीं हो सकते, क्योंकि दोनोंकों स्वतन्त्र 
मानने पर उनमें सामान्य-विशेषक्षाय नहीं हो सकता। सव्वथा 
भिन्न सामान्य ओर विशेषमें शब्दकी ग्रवृत्ति नहीं होती ओर न 
उनसे कोई अथक्रिया ही हो सकती है । ः 
लघीयख्यमें सकलादेश ओर विकलादेशके सम्बन्धमें लिखा है- 
सकलादेश “* उपयोगी श्रुतस्य दो स्थाद्ादनयसंशितो | 
विकलादेश स्याह्ादः सकलादेशों नयो विकलसंकथा |॥२२॥ 


अर्थात्‌ श्रुतज्ञानके दो उपयोग ह-एक स्याह्वाद और दूसरा 


संग योजना 


१ न्यायविनिश्चय सछो० ४५४४। २ अष्टसहखी ४० १३६ । 
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नय |. स्याह्ाद सकलादेशरूप होता हे ओर नय विकलादेश |: 
सकलादेशको प्रमाण तथा विकलादेशको नय कहते हें। ये सातों' 
ही भंग जब सकलादेशी होते हैं तब प्रमाण और जब चविकला- 
देशी होते हैं तब नय कहे जाते है। इसतरह सप्तभंगी भी प्रमाणु- 
सप्रमंगी और नय सप्रभंगीके रूपमें विभाजित हो जाती हैं। एक 
धर्मके द्वारा समस्त वस्तुको अखंडरूपसे ग्रहण करनेवाला सकला- 
देश है तथा उसी घमको ग्रधान तथा शेष धर्मोकों गोण करने-: 
वाला विकलादेश है। स्याद्वाद अनेकान्तात्मक अथेको ग्रहण: 
करता है। जैसे 'जीव” कहनेसे ज्ञान दर्शन आदि असाधारण 
गुणवाले, सत्त्व प्रमेयत्वादि साधारण स्वभ्वाववाले तथा अमूतंत्व 
असंख्यातप्रदेशित्व आदि साधारणासाधारणधमंशाली जीवका 
समग्रभावसे ग्रहण हो जाता है। इसमें सभी धर्म एकरूपसे ग्रहीत 
होते हैं अतः गोणमुख्यव्यवस्था अन्तर्लीन हो जाती है । 
विकलादेशी नय एक धर्मका मुख्यरूपसे कथन करता हे ॥ 
जैसे 'ज्ञो जीवः कहनेसे जीवके ज्ञानगुणका मुख्यतया बोध होता: 
है, शेष धर्मोका गोणरूपसे उसीके गर्भमें प्रतिभास होता. है । 
विकल अर्थात एक घर्मका मुख्यरूपसे ज्ञान करानेके कारण ही 
यह वाक्य विकलादेश या नय कहा. जाता है । विकलादेशी 
वाक्यमें भी 'स्यात्‌! पदका प्रयोग होता है जो शेष धर्मोकी. 
गोणता अर्थात्‌ उनका अस्तित्वमात्र सूचित करता है। इसीलिए 
स्यातपदलांडित नय सम्यकूनय कहलाता है। सकलादेशमें 
धर्मीवाचऋ शब्दके साथ एबकार लगता है यथा '्याज्जीव एव! 
अत एवं यह घर्मीका अखंडभावसे बोध कराता है, विकलादेशमें 
स्यादस्त्येव जीव: इस तरह धर्मवाचक शब्दके साथ एवकार 
लगता हे जो अस्तित्व धमका मुख्यरूपसे ज्ञान कराता है । 
अकलंकदेवने तत्त्वाथवार्तिक (9४२ ) में दोनोंका' “स्याद | 


एस बइकाा_+ अन्न, 


सप्तमड़ी पू्पू, 


-स्त्येव जीव” यही उदाहरण दिया है । उसकी सकलविकलादेशता 
समझभाते हुए उन्होंने लिखा है. कि-जहाँ अस्ति शब्दके द्वारा सारी 
वस्तु समग्रभावसे पकड़ ली जाय वह सकलादेश है ओर जहाँ 
अस्तिके द्वारा अस्तित्व धर्मका मुख्यरूपसे तथा शेष धर्मोक्रा 
गोणरूपसे भान हो वह विकलादेश है। यद्यपि दोनों वाक्योंमें 
समग्र वस्तु गृहीत होती है पर सकलादेशमें समग्र धर्म यानी पुरा 
धर्मी एकमावसे ग्रहीत होता हे जब कि विकलादेशमें एक ही 
घमं मुख्यरूपसे ग्रहीत होता है। यहाँ यह ग्रहरन सहज ही उठ 
सकता है कि-जब सकलादेशका प्रत्येक भंग समग्र वस्तुका ग्रहण 
करता है तब सकलादेशके सातों भंगोंमें परस्पर कया भेद हुआ ९ 
इसका समाधान यह है कि-यद्यपि सभी धर्मोमें पूरी वस्तु ग्रहीत 
होती हे सही, पर स्यादस्ति मंगमें वह अस्तित्व धरे द्वारा 
ग्हीत होती है ओर नास्तित्व आदि मंगोंमें, नास्तित्व आदि 
धर्मों के द्वारा। उनमें मुख्य-गोणभाव भी इतना ही हैं कि जहाँ 
अस्ति शब्दका प्रयोग हे वहाँ मात्र अस्ति! इस शाब्दिक प्रयाग 
की ही मुख्यता है, धर्मकी नहीं। शेष धर्मोक्री गोणता भी 
इतनी ही हैं कि उनका उस समय शाब्दिक प्रयोग नहीं हुआ है । 
प्रथम भंगमें द्रव्यार्थिकके प्रधान होनेसे 'अस्ति? शब्दका प्रयोग 
है और उसी रूपसे समस्त वस्तुका ग्रहण है। ह्वितीय भंगमें 
फॉलो दिकों पर्यायार्थिकके प्रधान होनसे “'नास्ति? शब्दका प्रयोग हे 
इष्टिसे भेदामेद ड्सी रूपसे पूरी बस्तुका अहण किया जाता 
हैे। जेसे किसी चोकोर कागजकों हम क्रमशः चारों 
छोरोंको पकड़कर उठावें तो हर बार उठेगा ,तो पूरा 
कागज, पर उठानेका ढंग बदलता जायगा, बेसे ही सकलादेशके 
भंगोंमें प्रत्येकके द्वारा ग्रहण तो पूरी ही वस्तुका होता है; .पर उन 
 अँगोंका क्रम बदलता जाता है| विकलादेशमें वही धर्म मुख्यरूंपसे 
-8 


कथन . 
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ग़हीत होता है और शेष धर्म गौण हो जाते हैं। जब 
द्रव्यार्थिकनयकी विवक्षा होती है तब समस्त गुणोंमें अभेद- 
वृत्ति तो स्व॒तः हो जाती है, परन्तु पर्यायार्थिकनयकी विवक्ला होने 
पर गुण और घधर्मोमें काल आदिकी दृष्टिसे अभेद्ोपचार करके 
समस्त वस्तुका अहणण कर लिया जाता है । काल, आत्मरूप, अर्थ, 
सम्बन्ध, उपकार, गुणिदेश, संसर्ग और शब्द इन आठ दृष्टियोंसे 
गुणादिमें अभेदका उपचार किया जाता है। जो काल एक गुणका 
हे वही अन्य अशेष गुणोंका है, अतः कालकी दृष्टिसे उनमें अभेदका 
उपचार हो जाता हैं। जो एक गुणका 'तद्गुणत्व” स्वरूप हे बही 
शेष समस्त गुणोंका हैं। जो आधारभूत अर्थ एक गुणका है बही 
शेष सभी गुणुंका है। जो कथश्ित्तादात्म्य सम्बन्ध एक गुण का है 
वही शेष गुणोंका भी है। जो उपकार-अपने अनुकूल विशिष्टबुद्धि 
उत्पन्न करना एक गुणका है वही उपकार अन्य शेष गुणोंका 
है। जो गुणिदेश एक शुणका है वही अन्य शेष गुणोंका है। जो 
संसर्ग एक गुणका है वही शेब धर्मोकरा भी हैं। जो शब्द “उस द्रव्यका 
गुण” एक गुणके लिये प्रयुक्त होता है वही शेष धर्मोके लिये प्रयुक्त 
होता है । तात्यय यह कि पर्यायार्थिककी विवक्षामें परस्पर भिन्न गुण 
ओर पर्यायोंमें अभेद का उपचार करके अखंड भावसे समग्र द्रव्य 
ग्रहीत हो जाता हे। विकलादेशमें द्रव्यार्थिकनयकी विवश्षा होने 
पर भेदका उपचार करके एक धर्मका मुख्यभावसे ग्रहण होता हे । 

पर्यायार्थिकनयमें तो भेद्वृत्ति स्वतः है ही । द द 
यह सप्तमंगी सकलादेशके रूपमें प्रमाणसप्रमंगी कही जाती हे 
ओर विकलादेशके रूपमें नयसप्रमंगी नाम पाती है। नयसप्र- 
मंगेमें सकल- * 7 ंथात्‌ विकल्नादेशमें मुख्य रूपसे विवक्षित 
धर्म गहीत होता है, शेषका निराकरण तो नहीं ही 


विकलादेशता होता पर महरण भी नहीं होता, जब कि सकलादेशमें 


सप्तमड्ी थू ४3 


विवज्तित धर्मके द्वारा शेष धर्मोका भी अहण होता है । 


:.  आह० सिद्धसेनगरि, अमयदेवसूरि ( सन्‍्मति० टी० पृ० ४४६ ) 
आदि ने 'सत्‌ , असत्‌ और अवक्तव्य! इन तीन भंगोंकों सकला- 
देशी तथा शेष चार भंगोंकों विकलादेशी माना है । इनका तातपये 
यह है कि प्रथम भंगमें द्रव्यार्थिक दृष्टिसे 'सत्‌ ? रूपसे अभेद मानकर 
संपूर्ण द्रव्यका अहण हो जाता है। ढ्ितीय मंगमें पर्यायार्थिक दृष्टिसे 
समस्त पर्यायोंमें अभेदोपचार करके समस्त द्रव्यको ग्रहण कर 
सकते हैं| और ठृतीय अवक्तव्य भंगमें तो सामान्यतया अविब- 
क्षित भेदवाले द्वव्यका ग्रहण होनेसे तीनोंको सकलादेशी कहना 
चाहिये, परंतु चतुर्थ आदि भंगोंमें तो दो-दो अंशवाली तथा सातवें 
अंगमें तीन अंशवाली बस्तुके ग्रहण करते समय दृष्टिके सामने अंश- 
कल्पना बराबर रहती है, अतः इन्हें विकलादेशी कहना चाहिये। 
यद्यपि 'स्यातः पद होनेसे शेष धर्मोका संग्रह इनमें भी हो जाता है; 
पर धर्ममेद होनेसे अखंड धर्मी अभिन्न भावसे ग्रहीत नहीं हो 
पाता, इसलिये ये विकलादेश हैं | उ० यशोविजयजी ने जेनतके- 
भाषा और गुरुतत्त्वविनिश्चय आदि अपने ग्रन्थोंमें इस परम्पराका 
अनुसरण न करके सातों द्वी मंगोंको सकलादेशी ओर विकलादेशी 
दोनों रूप माना है पर अष्टसहस्ली विवरण ( प्रू० २०८ बी० ) में 
वे तीन भंगोंकों सकलादेशी और शेषकों विकलादेशी माननेका 
पक्ष भी स्वीकार करते हैं। वे लिखते हैं. कि-देशभेदके बिना 
क्रमसे सत्‌ असत्‌ उमयकी विवज्ञा हो नहीं सकती अतः निरवयव 
द्रव्ययों विषय करना संभव नहीं है, इसलिये चारों मभंगोंको 
बिकलादेशी मानना चाहिये । यह मतभेद कोई महत्त्वका नहीं है; 
कारण जिस अ्रकार हम सत्त्वमुखेन समस्त वस्तुका संग्रह कर 
सकते हैं, उसी तरह सत्त्व और असत्त्व दो धर्मोके द्वारा भी अखंड 
वस्तुका स्पर्श करनेमें कोई बाघा प्रतीत नहीं होती । यह तो विवक्षा 


६ ६ जैनदंशन 
भेद ओर दृष्टिभेदकी बात है । 

आचाय सलयगिरि ( आब० नि० मलय० टी० प्ृ० ३७१ ए ) 
प्रमाणवाक्यमें ही 'स्यातः शब्दका प्रयोग मानते हैं। उनका अश्लि- 
प्राय है कि नय वाक्यमें जब 'स्यातः पदके द्वारा शेष 
धर्मोका संग्रह हो जाता है तो वह समस्त बस्तुका 
 आहक होनेसे प्रमाण ही हो जायगा, नय नहीं रह सकता 
मतकी द्योंकि नय तो एक धर्मका ग्राहक होता है। इनके 
मीमांसा मतसे सभी नय एकान्तग्राहक होनेसे मिथ्यारूप 
हैं। किन्तु उनके इस मतकी उ० यशोविजयजी ने गुरुतत्त्व- 
विनिश्चय ( प० ९७ बी० ) में आलोचना की हे । वे लिखते हैं कि 
“नयान्तरसापेक्ष नयका प्रमाणमें अन्तभोव करने पर व्यवहारनयको 
प्रमाण मानना होगा, क्योंकि वह निरचयकी अपेज्षा रखता हे। 
इसी तरह चारों निक्षेपोंको विषय करनेवाले शब्द नय भी भाव- 
विषयक शब्दनयसापेक्ष होनेसे प्रमाण हो जाँयगें । वास्तविक 
बात तो यह हे कि नयवाक्यमें 'स्थात्‌? पद प्रतिपक्षी नयके विषयकी 
सापेत्षता ही उपस्थित करता है न कि अन्य अनन्त धर्मोका परामर्श 
करता है। यदि ऐसा न हो तो अनेकान्तमें सम्यगेकान्तका अन्त- 
भाव ही नहीं हो सकेगा। सम्यगेकान्त अर्थात्‌ प्रतिपक्षी धमकी 
अपेक्ता रखनेवाला एकान्त । इसलिये '“ख्यातः इस. अव्ययकों 
अनेकान्तका द्योतक माना हे न कि अनन्तघमंका परामर्श करने 
वबाला। अतः प्रमाण वाक्यमें 'स्थातः पद अनन्त धर्मका परामर्श 
करता हे ओर नयवाक्य्सें प्रतिपक्षी धर्मकी अपेक्षाका द्योतन करता 
है |? प्रमाणमें तत्‌ ओर अतत्‌ दोनों गृहीत होते हैं और '“स्यात 
पदसे उस अनेकान्त अथका द्योतन होता है। नयमें एक धर्मका 
मुख्यमावसे ग्रहण होकर भी शेष घर्मोका निराकरण नहीं किया 
जाता, उनका सद्भाव गौणरूपसे स्वीकृत रहता है जबकि दुनेयमें 


मंलयगिरि 
आचायके 


स्याद्यद मीमांस फू ८६ 


अन्य घधर्मोका निराकरण कर दिया जाता है। नयवाक्यमें “स्थात! 
पद प्रतिपक्षी शेष धर्मोके अस्तित्वकी रक्षा करता हे। दु्नेयमें 
अपने धर्मका अवधारण होकर अन्यका निराकरण ही हो जाता 
है। अनेकान्तमें जो सम्यगेकान्त समाता है वह धर्मान्तरसापेक्ष 
धर्मका ग्राहक ही तो होता है। 

यह में बता चुका हूँ कि आजसे तीन हजार व पूर्व तथा 
इससे भी पहिले भारतके मनीषी विश्व और तदंन्तगगंत ग्रत्येक 
पदाथके स्वरूपका सत्‌ असत्‌ उभय और अनुभय, एक अनेक 
उसय और अनुभयः आदि चार कोटियोंमें विभाजित कर वर्णन 
करते थे। जिज्ञासु भी अपने प्रश्नको इन्हीं चार कोटियोंमें पू छा 
था | म० बुद्धसे जब तत्त्वके सम्बन्धरमों विशेषतः आत्माके सम्बन्धमें 
प्रशन किये गये तो उनने उसे अव्याकृत कहा | संजय इन 
प्रश्नोंके सम्बन्ध्में अपना अज्ञान ही प्रकट करता था। किन्तु म० 
सहावीरने अपने सप्रभंगी न्‍्यायसे इन चार कोटियोंका ही वेज्ञानिक 
समाधान नहीं किया, अपितु अधिकसे अधिक संभवित सात 
कोटियों तकका उत्तर दिया। ये उत्तर ही सप्तभंगी या स्याद्वाद हैं। 

महापंडित राहुल सांकृत्यायन तथा इतः पूर्व डॉ० हवन जेकोबी 
आदिने स्थाह्वाद या सप्तरमंगकी उत्पक्तिकों संज्यवेलटठिपुत्तके 


संजयके विक्तेपवाद- मतसे 8 जी मा 
से ल्यादद वही दशनदिग्दशन सें लिखा है कि-“आघुनिक 
जैनदर्शनका आधार स्वथाद्वाद है। जो माहुम 

निकला 


द होता है संजयवेलट्विपुत्तके चार अंगवाले 

अनेकांन्तवादकों लेकर उसे सात अंगवाला किया गया है। संजयने 

तत्त्वों ( परलोक देवता ) के बारेमें कुछ भी निम्थयात्मक रूपसे 
कहनेसे इनकार करते हुए उस इनकारको चार प्रकार कहा हे- 


१ देखो न्यायाविनिश्रय विवरण प्रथमभागकी प्रस्तावना । 


पूघ० फ जेनदर्शन 


२ है ? नहीं कह सकता। २ “नहीं हे ९” हं सकता । 
३ है भी और नहीं भी? नहीं कह सकता। ४७ न है और न 
नहीं है ? नहीं कह सकता | इसकी तुलना कीजिए जेनोंके सात. 
प्रकारके स्याद्बराद से- द 

१ है ? हो सकता है ( स्यादस्ति )२ "नहीं है ?” नहीं भी 
हो सकता है (स्यान्नास्ति ) ३ है भी और नहीं भी !? हे सी 
ओर नहीं भी हो सकता ( स्यादस्ति च नास्ति च )। 

उक्त तीनों उत्तर क्‍या कहें जा सकते हैं (-बक्तव्य ) हैं ९ 
इसका उत्तर जेन “नहीं में देते हैं- क्‍ क्‍ 

४ स्यात्‌ (हो सहृता है) क्‍या यह कहा जा सकता है ९ 
नहीं, स्यादू अ-वक्तव्य है | ्ि 

५. 'स्यथादस्तिः क्‍या यह वक्तव्य है ? नहीं, स्यादस्ति 
अवक्तव्य हे। 

६ 'स्यान्नास्तिः क्या यह वक्तव्य है? नहीं, “स्यात्‌ नास्तिः 
अवक्तव्य है 

७ ्यादस्ति च नास्ति चः क्‍या यह वक्तव्य हे? नहीं, 
'स्थादरस्ति च नास्ति च! अ-वक्तव्य है । दोनोंके मिलानेसे 
माल्म होगा कि जेनोंने संजयके पहिले वाले तीन वाक्यों 
( पअरन और उत्तर दोनों ) को अलग करके अपने स्याद्वादकी 
छह भंगियाँ बनाई हैं ओर उसके चौथे वाक्य “न है और न नहीं है? 
को जोड़कर स्यात्सद्सत्‌ भी अवक्तव्य है यह सातवाँ मंग तैयार 
कर अपनी सप्तमंगी पूरी की ।””'**““इस प्रकार एक भी सिद्धान्त 
(-स्यात्‌ ) की स्थापना न करना जो कि संजयका वाद था, 
उसीको संजयके अलुयायियों के लुप्त हो जाने पर जेनोंने 
अपना लिया और उसके चतुर्मड्ी न्‍्यायंको सप्तमंगीमें परिण॒त 
कर दिया |?-दर्शनदिग्दर्शन प्ृ० ४६६ 


स्याद्ाद मीमांसा पू३१' 


राहुलजीने उक्त सन्दर्भमें सप्तमंगी और स्याद्वादके रहस्यको 
न समभकर केवल शब्दसाम्य देखकर एक नये मतकी झष्टि की 
है। यह तो ऐसा ही जेसे कि चोरसे जज यह पूछे कि-क्या तुमने 
यह कारय किया है? चोर कहे कि इससे आपको क्‍या 0९ या 
मैं जानता होऊँ तो कहूँ ९! फिर जज अन्य प्रमाणोंत्ते यह सिद्ध 
कर दे कि चोरने यह कार्य किया है” तब शब्द्साम्य देखकर यह 
कहना कि जजका फैसला चोरके वयानसे निकला है। 

जयवेलटिपुत्तके दर्शनका विवेचन स्वयं राहुलजीने 

( दर्शनदिग्दर्शन प्रू० ४६१ ) इन शब्दोंमें किया है-यदि आप 
पूछें-'क्या परलोक हैं?! तो यदि मैं सममता होऊँ कि परलोक 
है तो आपको बतलाऊँ कि परलोक है। में ऐसा भी नहीं कहता, 
वैसा सी नहीं कहता, दूसरी तरहसे भी नहीं कहता। में यह भी 
नहीं कहता कि वह नहीं हे, में यह भी नहीं कहता कि बह नहीं नहीं 
है। परलोक नहीं है, परलोक नहीं नहीं हे, परलोक है भी ओर 
नहीं भी है, परलोक न है ओर न नहीं है ७? 

संजयके परलोक देवता कर्मझल ओर मुक्तिके सम्बन्धके ये 
विचार शत प्रतिशत अज्ञान था अनिश्चयवादके हैं। वह स्पष्ट 
कहता है कि “यदि मैं जानता होऊ तो बताऊ ।?? बह संशयालु 
नहीं घोर अनिश्चयवादी था। इसलिये उसका दर्शन वकौल 
राहुलजीके “मानवकी सहजबुद्धिको अममें नहीं डालना चाहता 
शोर न कुछ निशचयकर आान्त धारणाओंकी पुष्टि ही करना 
चाहता हूँ ।*” वह आज्ञानिक्र था | 


म० बुद्धने १ लोक नित्य है, २ अनित्य है, ३ नित्य-अनित्य हे, 


१ इसके मतका विस्तृत वर्णन दीघनिकाय सामजूञ फलसुत्तम हे। 
यह विज्ञेपवादी था 'अ्रमराविज्ञेपवादः रूपसे भी इसका मत प्रसिद्ध था | 


धूपूर जैनदर्शन . 


४ ननित्यन अनित्य हे, ५ लोक अन्तवान्‌ है, ६ नहीं है, ७ हे 
बढ़ और क्‍ींदे रन है न नहीं है, ६ मरनेके बाद तथा- 
बुद्ध आर 
का गत हांत हें १० नहा होते ११ हांत॑ हें नहीं होते 

बा 5 पल होते हैं न नहीं होते १३ जीव शरीरसे भिन्न 
है, १४ जीव शरीरसे भिन्न नहीं हे।? ( माध्यसिकवृत्ति प्रू० 


४४६") इन चोद वस्तुओंको अव्याक्ृृत कहा हे। सज्किमनिकाय 
( <।२३ ) में इनकी संख्या दस है । इनमें आदिके दो प्रशनोंमें 
तीसरा और चौथा विकल्‍प नहीं गिनाया है। इनके अव्याक्ृत 
होनेका कारण बुद्धने बताया है कि-इनके बारेसें कहना सार्थक 
नहीं, भिकछुचयाक्रे लिय उपयोगी नहीं, न यह निर्बेद निरोध 
शान्ति परमज्ञान या. निर्वाणके लिये आवश्यक है / तात्पय 
यह कि बुद्धकी दृष्टिमें इनका जानना मुमुछुके लिये आव- 
इयक नहीं था । दूसरे शब्दोंमें बुद्ध भी संजयकी तरह 

इनके बारेमें कुछ कहकर मानवकोी सहज बुद्धिको अममसें 
नहीं डालना चाहते थे ओर न श्रान्तधारणाओंकी खृष्टि ही करना 
चाहते थे। हाँ, संजय जब अपनी अज्ञानता ओर अनिशचय 
को साफ साफ शब्दोंमें कह देता हे कि “यदि में जानता होऊँ 
तो बताऊँ. तब बुद्ध अपने जानने न जाननेका उल्लेख न करके 
उस रहस्यको शिष्योंके लिये अनुपयोगी बताकर अपना पीछा 
छुड़ा लेते हैं। आज तक यह प्रश्न ताकिकोंके सामने ज्यों का त्यों 
हैं कि बुद्ध की अव्याकृतता ओर संजयके अनिश्चयवादमें क्‍या 
अंतर है , खासकर चित्तकी निरयभूमिमें ? सिवाय. इसके कि 
संजय फक्कड़ की तरह पलला झाड़कर खरी खरी बात कह देता है 
ओर बुद्ध कुशल बंडे आद्ियोंकी शालीनताका निर्वाह करते हैं । 


बुद्ध और संजय ही क्या उस समयके वातावरणमें आत्मा 
लोक॑ - परलोक ओर मुक्तिके स्वरूपके सम्बन्ध . सत्‌ असत्‌ 


स्याद्गाद मीमांसा पके, 


उसय ओर अनुभय या अवक्तव्य ये चार कोटियाँ गूंजती थीं । 
जिस प्रकार आजका राजनेतिक प्रश्न 'मजदूर और मालिक, शोष्य 
ओर शोषकके” इन्द्र की छाया में ही सामने आता है उसी पकार 
छस समय के आत्मादि अतीन्द्रिय पदाथविषयक प्रश्न चतु- 
ध्कोटिसें ही पूछे जाते थे। बेद और उपनिषद्‌ में इस चतुष्कोटि 
के दशन बराबर होते हैं | “यह विश्व सतसे हुआ या असत्‌ से ९ 
यह सत्‌ है या असत्‌ या उभय या अनिवंचनीय? ये प्रश्न जब सहसों 
वर्षसे प्रचलित रहे हैँ तब राहुलजी का स्याद्वादके विषयमें यह 
फतवा दे देना कि-संजयके श्रश्नोंके शब्दोंसे या उसकी चतुमेड्री 
को तोड़ सरोड़ कर सप्तमंगी बनी?-कहाँ तक उचित है इसका वे 
स्वयं विचार करे । (५ ९० 

बुढ़के समकालीन जो अन्य पाँच तीर्थिक थे, उसमें नि्गंठ 
नाथवु-य व्धेमान मद्यावीरकी सर्वज्ञ और सर्वदर्शीके रूपमें प्रसिद्धि 
थी। वे स्वेज्ञ ओर सर्वदर्शी थे या नहीं? यह इस समयकी चरचाका 
विषय नहीं है, पर वे विशिष्ट तक्ततविचारक अवश्य थे और किसीमी 
अरनको संजयकी तरह अनिहचय या विक्षेप कोटिमें ओर बुद्ध की 
तरह अव्याकृत कोटिमें डालने वाले नहीं थे, ओर न शिष्यों की 
सहज ज़िज्ञासाकों अनुपयोगिताके भयप्रद चक्वरमें डुवा देना 
चाहते थे। उनका विश्वास था कि-संघके पँचमेल व्यक्ति जब तक 
बस्तुतत्त्वका ठीक निर्णय नहीं कर लेते तब तक उनमें बोद्धिक दृढ़ता 
ओर सानसबल नहीं आ सकता। वे सदा अपने सामानशीत्र 
अन्य संघके भिक्षुओंके सामने अपनी बोड्धिक दीनताके कारण 
हतप्रभ रहेंगें और इसका असर उनके जीवन और आचार पर 
आये विना नहीं रहेगा। वे अपने शिष्योंको पर्देबन्द पद्मिनियों की 
तरह जगतके स्वरूप विचारकी वाह्मय दृवासे अपरिचित नहीं रखना 
चाहते थे। किन्तु चाहते थे कि-प्रत्येके मानव अपनी सहज 


पूपूड . ज्ेनदशन . 


जिज्ञासा और मनन शक्तिको बस्तुके यथार्थ स्वरूपके विचारकी- 
ओर लगावे। न उन्हें बुद्धकी तरह यह भय व्याप्त था कि यदि: 
आत्माके सम्बन्धमें हाँ? कहते हैं तो शाइवतंवाद अर्थात्‌ 
उपनिषद्वादियोंकी तरह लोग नित्यत्वकी ओर कुक जायेंगे 
ओर “नहीं है? कहनेसे उच्छेदवाद अर्थात्‌ चार्बाककी तरह 
नास्तिकताका प्रसंग उपस्थित होगा । अतः इस प्रश्नकों अव्याकृत 
रखना ही श्रेष्ठ है । वे चाहते थे कि मोजूदा तर्कों ओर संशयोंका: 
समाधान वस्तुस्थितिके आधारसे होना ही चाहिये । अतः उन्होंने 
वस्तुस्वरूपका अनुभव कर बताया कि जगतका. प्रत्येक सतू 
अनन्त धर्मात्मक है और पग्रतिक्षण परिणामी है । हमारा ज्ञान- 
लव (दृष्टि) उसे एक एक अंशसे जानकर भी ; अपनेमें पूर्णताका 
मिथ्याभिमान कर बैठता है। अतः हमें सावधानीसे वस्तुके बिराट्‌ 
अनेकान्तात्मक स्वरूपका विचार करना चाहिये। अनेकान्त दृष्टिसे 
तत्त्वका विचार करने पर न तो शाइवतवादका भय है ओर न 
उच्छेदवादका । पर्यायकी दृष्टिसे आत्मा उच्छिन्न होकर भी अपनी 
 अनाद्यवन्त धारा की इष्टिसे अविच्चछिन्न हे, शाश्वत हे। इसी. 
इृशष्टिसे हम लोकके शाशइवत अशाश्वत आदि प्रश्नोंकों भी देखें । 
(१) क्‍या लोक शाश्वत है ? हाँ, लोक शाइवत हे-द्रव्योंकी 
संख्याकी दृष्टिसे। इसमें जितने सत्‌ अनादिसे हें, उनमेंसे एकमी/सत्‌ 
कम नहां हो सकता ओर न उसमें किसी नये 'सत! की वृद्धिही हो 
सकती है, न एक सत दूसरेमें विलीन ही हो सकता है । कभीभी 
ऐसा समय नहीं आ सकता जब इसके अंगभूत एकभी द्रव्यका लोप 
हो जाय या सब समाप्त हो जाँय । निर्वाण अबस्थामें भी आत्माकी 
निराखव चित्सन्तति अपने शुद्ध रूपमें बराबर चाढ् रहती हैं, 
दीपक की तरह बुक नहीं जाती यानी समूल समाप्त नहीं हो जाती | 
(२) कया. लोक अशाहवबत हे? हाँ, लोक अशाश्वत है 


स्याद्गाद मीमांसा । कूपूफू 


द्रव्योंके ग्रतिक्षणभावी परिणमनों की दृष्टिसे। अत्येक सत्‌ 
प्रतिक्षण अपने उत्पाद विनाश ओर ध्रोव्यात्मक परिणामी स्वभाव 
के कारण सदश या विसद॒श परीशमन करता रहता हैं। कोई भी 
पर्याय दो क्षण नहीं ठहरती | जो हमें अनेक क्षण ठहरनेवाला: 
परिणमन दिखाई देता है वह ग्रतिक्षणभावी अनेक सदृश परिण- 
मनोंका अवलोकन मात्र है| इस तरह सतत परिवततेनशील संयोग- 
बियोगोंकी दृष्टिति विचार कीजिए तो लोक अशाश्वत है, अनित्य 
है, प्रतिक्षण परिवर्तित है । 
.. (३) क्‍या लोक शाशइवत और अशाइबत दोनों रूप हें १ हा, 
क्रमशः उपयुक्त दोनों दृष्टियोंसे विचार करने पर लोक शाइवत भी 
है ( द्रव्य दृष्टिसे ) और अशाइवत भी हैं ( पर्याय इष्टिसे ) दोनों 
दृष्टि कोणोंकों क्रमशः प्रयुक्त करने पर ओर उन दोनों पर स्थूल 
दृष्टिसे विचार करने पर जगत उसयरूप भी प्रतिभासित होता है । 
( ४) क्या लोक शाइवत और अशाशबत दोनों रूप नहीं है ९ 
आखिर उसका पूर्ण रूप क्या है ९ हाँ, लोकका पूर्ण रूप वचनोंके 
अगोचर है, अवक्तव्य है। कोई ऐसा शब्द नहीं जो एक साथ 
लोकके शाइवत ओऔर अशाशवबत्त दोनों स्वरूपोंकों तथा उसमें 
विद्यमान अन्य अनन्त धर्मोको युगपत्‌ कह सके । अतः शब्दकी 
असामशथ्यके कारण जगतका पूर्ण रूप अवक्तव्य है, अनुभय हे, 
वचनातीत है । 


इस निरूपणमें आप देखेंगेंकि वस्तुका पूर्णरूप बचनोंके अगोचर 
है । अवक्तव्य है। चौथा उत्तर बस्तुके पूर्ण रूपको युगपत्‌ न कह 
सकनेकी दृष्टिसे है। पर वही जगत शाइवत कहा जाता हे द्रव्य दृष्टिसे 
और अशाइवत कहा जाता है पर्यायदृष्टिसे | इस तरह मूलतः चौथा 
पहिला और दूसरा ये तीन प्रश्न मौलिक है। तीसरा उमयरूपता 
का अश्न तो प्रथम और हितीयका संयोगरूप हैे। अब आप 


है. के 


- जैनदशन 


विचारें कि जब संजय ने लोकके शाइवत ओर अशाहवबत आदिके 
बारेमें स्पष्ट कहा है कि “यदि में जानता हो तो बताऊ ओर बुद्धने 
कह दिया कि इनके चकरमें न पड़े, इनका जानना उपयोगी न 

है, ये अव्याकृत हैं? तव महावीर ने उन ग्रश्नोंका वस्तु स्थितिके 
अनुसार यथार्थ उत्तर दिया ओर शिष्योंकी जिज्ञासाका समाधान 
'कर उनको बोद्धिक दीनतासे ज्राशु दिया । इन प्रश्नोंका स्वरूप इस 


अकार हैं-- 
प्रहन संजय 
१ क्‍या लोक मैं जानता 
शाइवत होऊतो 


हे ९ बताऊ ९ 
६ अनि- 
. इचय, 
अज्ञान ) 
शक्यालोक ,, 
अशाहइवत 
हे ९ 
3क्‍यालोक ,, 
- शाश्वत 
आर 


अशाइबत है ९... 


बुद्ध 


महावीर 


इनका जानना हाँ, लोक द्रव्य दृष्टिसे- 
अनुपयोगी है शाश्वत है । इसके 


( अव्या- 
करणीय, 
अकथनीय ) 


7्रैनै 


किसी भी सतका 
संवथा नाश नहीं हो 
सकता, न किसी 
असतसे नये सतका 
उत्पाद ही संभव हे । 


हाँ, लोक अपने प्रति- 
क्षणभावी परिणमनों 
की दृष्टिसे अशाहबत 
हे । कोई भी पर्याय दो 
क्षण ठहरनेवाली नहीं 


है। 


हाँ, लोक दोनों दृष्टियों 
से क्रमशः विचार करने 
पर शाइवत भी हे और 
अशाशबत भी है । 


स्याद्माद मौमांसा . सूछूछ- 


४ क्‍या लोक में जानता अव्याकृत हाँ, ऐसा कोई शब्द 


दोनों रूप होऊ तो नहीं जो लोकके परि- 

नहीं है, बताऊँ पूए स्वरूपको एक 

अनुभय ्ि साथ समग्रभावसे कह 

हे .. सके अतः पूर्ण रूपसे 
वस्तु अलुभय हे, अव- 
क्तव्य है । 


. संजय ओर बुद्ध जिन प्रश्नोंका समाधान नहीं करते, उन्हें 
अनिश्चय या अव्याकृत कहकर उनसे पिंड छुड़ा लेते हैं; महावीर 
उन्हींका वास्तविक और युक्तिसंगत 'समाघान करते हैं । इस पर भी 
राहुलजी यह कहनेका साहस करते हैं कि 'संजयके अज्ञयायियोंके 
लुप्त हो जाने पर संजयके वादको ही जैनियोंने अपना लिया 7 यह 
तो ऐसा ही है जेसे कोई कहे कि-भारतमें रही परतंत्रताको परतंत्रता 
विधायक अंग्रजोंके चले जाने पर भारतीयों ने उसे अपरतंत्रता 
€ स्वतंत्रता ) के रूपमें अपना लिया; क्योंकि अपरतंत्रतामें मी 
पर तनन्‍त्र ता ये पाँच अक्षर तो मोजूद हैं ही ।” या 'दिसाको ही 
बुद्ध ओर महावीर ने उसके अनुयायियोंके लुप्त होने पर 
“अहिसा/के रूपसे अपना लिया है; क्योंकि अहिंसामें भी 'हिं सए 
ये दो अक्षर हें ही ७ जितना परतन्त्रताका अपरतन्त्रतासे 
ओर हिंसाका अहिंसासे भेद हे उतना ही संजयके 
अनिश्चय या अज्ञानवादसे स्याद्वादका अन्तर है। ये तो तीन 
ओर छहकी तरह परस्पर विमुख हैं । स्थाद्वाद संजयके अज्ञान और 
अनिरचयका ही तो उच्छेद करता है, साथ ही साथ तत्त्वमें जो 





१ बुद्धके अव्याकृत प्रश्नोंका पूष समाघान तथा उनके आगमिक- 
अवतरणोंके लिये देखो जेनतकवार्तिककी ग्रस्तावना पए० १४-२४ | _ 


क्ष्पूध्य .._ जैनदर्शन 


विपयंय और संशय हैं उनका भी समूल नाश कर देता है । यह 
देखकर तो और भी आइचय होता है कि-आएप ( प्ृ० ४८४ में ) 
अनिश्चिततावादियोंकी सूचीमें संजयके साथ निग्गंठनाथपुत्त 
( महावीर ) का नाम भी लिख जाते हैं तथा ( ए० ४६१ में ) संजय 
'को अनेकान्तवादी भी। क्या इसे धसंकीर्तिके शब्दोंमें 'घिग्‌ व्यापक 
तस» नहीं कह सकते ९ 
'स्यातः शब्दके प्रयोगसे साधारणतया लोगोंकों संशय, अनि- 
'इचय ओर संभावनाका अ्रम होता है । पर यह तो भाषाकी पुरानी 
या को शैली है. उस प्रसंगकी, जहाँ एक वादका स्थापन नहीं 
डर्थ शायद जीता । एकाधिक भेद या बिकल्पकी सूचना 
##! जहाँ करना होती हे वहाँ. “सिया” ( स्यात्‌ ) पदका 
संभव या प्रयोग भाषाकी विशिष्ट शेल्लीका एक रूप रहा है। 
'कदाचित्‌ नहीं जेसा कि मज्मकिमनिकायके महाराहुलोवाद सुत्तके 
अवतरणसे' विदित होता है । इसमें तेजोधातुके दोनों सुनिश्चित 
भेदोंकी सूचना 'सिया” शब्द देता है नक्ति उन भेदोंका अनिश्चय 
संशय या सम्मावना व्यक्त करता है। इसी तरह स्यादस्ति! 
के साथ लगा हुआ ्यात्‌ शब्द अस्तिः को स्थितिकों निश्चित 
अपेक्षासे हद तो करता ही है साथ ही साथ अस्तिसे भिन्न 
और भी अनेक धर्म॑ बस्तुमें हैं, पर वे इस समय गौण हैं; इस 
सापेक्ष स्थितिकों भी बताता है।... 
राहुलजीने दर्शनदिग्दर्शनमें सप्तमंगीके पाँचवें छठे ओर 
सातवें भंगको जिस अशोमन तरीकेसे तोड़ा मरोड़ा है वह उनकी 
अपनी निरी कल्पना ओर साहस है। जब वे दर्शनकों व्यापक 
नई और वैज्ञानिक दृष्टिसे देखना चाहते हैं. तो किसी भी दर्शनकी 
समीक्षा उसके ठीक स्वरूपको समझकर ही करनी चाहिये। 


१ देखो ध्ृ० ४३ । 
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वे अवक्तव्य नामक धर्मको, जो कि अस्ति' आदिके साथ स्व॒तन्त्र 
भावसे. ह्विसंयोगी हुआ है, तोड़कर आ-वक्तव्य करके उसका 
संजयके “नहीं! के साथ मेल बैठा देते हैं ओर 'संजयके घोर 
अनिश्चयवाद को ही अनेकान्तवाद कह डालते हें! किमा- 
रचयमतः परम !| 

डॉ० सम्पूर्णानन्दजी 'जेनधम? पुस्तककी ग्रस्तावना ( प्रू० ३ ) 
में अनेकान्तवादकी ग्राह्मता स्वीकार करके भी सप्तमंगी न्‍्यायकों 
वालकी खाल निकालनेके समान आवश्यकतासे 
अधिक बारीकीमें जाना समझते हैं। पर सप्रभंगी 
को आजसे अढ़ाई हजार वर्ष पहिले के वातावरणामें 
देखने पर वे स्वयं उसे समयकी माँग कहे बिना नहीं रह सकते । 
उस समय आवबाल-गोपाल गत्येक ग्रशनकों सहज ही 'सत्‌ असत्‌ 
उस्य ओर अनुभय? इन चार कोटियोंमें गूँथकर ही उपस्थित करंते 
थे और उस समयके आचार्य उत्तर भी उस चतुष्कोटिका हाँ” या 
ना में देते थे । तीथंकर महावीरने मूल तीन भंगोंके गणितके 
नियमानुसार अधिकसे अधिक अपुनरुक्त सात भंग बनाकर कहा 
कि-बस्तु अनेकान्तात्मक है उसमें चार विकल्प तो क्या सात विकल्प 
भी बराबर सम्भव हैं । अवक्तव्य, सतू और असत्‌ः इन तीन मूलधर्मों 
के सात भंग ही हो सकते हैं। इन सब संभव प्रश्नोंका समाधान 


डॉ० सम्पूर्णो 
नन्दक्ा मत 


. ३१ जैन कथा गअ्न्थोमं महावीरके बालजीवनकी एक घटनाका वर्णुन 
“मिलता है कि-संजय और विजय नामके दो साधुओंका संशय महावीर 
को देखते ही नष्ट हो गया था, इसीलिए, इनका नाम 'सन्मति” रखा 
गया था | सम्भव है ये संजय विजय, संजयवेलटिपुत्त ही हों ओर इन्हींके 
संशय या श्रनिश्रयका नाश महावीरके सप्तभंगी न्‍्यायसे हुआ हो । 
यहाँ 'विलटिपुचः विशेषण अपश्रष्ट शेकर विजय नामका दूसरा साधु बन 
गया है । क्‍ 
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करना ही सप्रभंगीका प्रयोजन हैे। यह तो जेसेको तेसा उत्तर 


है। अर्थात्‌ चार प्रश्न तो क्या सात अइनोंकी भी कल्पना करके 
एक एक धर्मविषयक सप्रमंगी बनाई जा सकती हे और 
ऐसे अनन्त सप्तमंग वस्तुके विराद स्वरूपमें संभव हैं। यह 
सब निरूपण बवस्तुस्थितिके आधारसे किया जाता है केवल 
कस्पनासे नहीं । 

.. जैनदशनने दशनशब्दकी काल्पनिक भूमिसे ऊपर उठकर वस्तु 


सीमा पर खड़े होकर जगतमें वस्तुस्थितिके आधारसे संवाद, 


समीकरण ओर यथार्थ तत्त्वज्ञानकी अनेकान्त दृष्टि और स्याद्वाद 
भाषा दी। जिसकी उपासनासे विश्व अपने वास्तविक स्वरूपको 
सममक निरथंक वादविवादसे बचकर संवादी बन सकता हैे। 


शड्डराचाय और स्याह्ाद- 


. बादरायराने अहमसूत्र'में सामान्यरूपसे “अनेकान्त” तत्त्वमें 
दूषण दिया है कि-एकवस्तु्में अनेकधर्म नहीं हो सकते। श्री 
शंकराचायजी अपने 'भाष्यमें इसे विवसनसमय (द्गिम्बर सिद्धान्त) 
लिखकर इसके सप्रभंगी नयमें सूत्रनिर्दिष्ट विरोधके सिवाय[संशयदोष 
भी देते हैं । वे लिखते हैं कि-“एक वस्तुमें परस्परविरोवी अनेक 
घम नहीं हो सकते जैसे कि एक ही वस्तु शीत और उष्ण नहीं 


हो सकती। जो सात पदार्थ या पंचास्तिकाय बताये हैं. उनका 


बन जिस रूपमें हे, वे उसरूपमें भी होंगे और अन्यरूप्रमें भी | 
यानी एक भीं रूपसे उनका निश्चय नहीं होनेसे संशयदूबण आता 


है। अमाता प्रसिति आदिके स्वरूपमें भी इसी तरह निरचययात्म- 


'कता न होनेसे तीथंकर किसे उपदेश देंगे और श्रोता कैसे. अवृत्ति 
करेंगे ९ पांच अस्तिकायोंकी पांच संख्या? है भी और नहीं मी 


२१ नेकस्मिन्नसंभवात्‌ ।”-ब्रह्मसू० २/२।३३॥ २ शांकरभाष्य २२।३३६ 
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'यह तो बड़ी विचित्र बात है । 'एक तरफ अवक्तव्य भी कहते हैं, फिर 
उसे अवक्तव्य शब्दसे कहते भी जाते हैं / यह तो स्पष्ट विरोध हैकि- 
“स्वर्ग और मोक्ष हैं भी ओर नहीं भी, नित्य भी हैं ओर अनित्य भी ।! 
तात्पय यह कि एक बस्तुमें परस्पर विरोधी दो धर्मोका होना संभव 
ही नहीं हे। अतः आहंतमतका स्याद्वाद सिद्धान्त असंगत हे | 
हम पहिले लिख आये हैं कि-स्यात! शब्द जिस घर्मके साथ 
लगता है उसकी स्थिति कमजोर नहीं करके बस्तुमें रहनेवाले 
तत्प्तिपक्षी धर्मकी सूचना देता हे। वस्तु अनेकान्तरूप हे, यह 
समभानेको बात नहीं है। उसमें साधारण असाधारण ओर साधारणा- 
साधारण आदि अनेक धर्म पाये जाते हैं। एक ही पदाथ अपेक्षाभेद 
से परस्परविरोधी अनेक घर्माका आधार होता है । एक ही देवदत्त 
अपेक्षाभेदसे पिता मी है, पुत्र भी है, गुरु भी हे, शिष्य भी है, शासक 
भी हे, शास्य भी हे, ज्येष्ठ भी हे, कनिष्ठ भी है, दूर भी हे ओर पास 
भी है | इस तरह द्रव्य क्षेत्र काल भाव आदि विभिन्न अपेक्षाओंसे 
उसमें अनन्त धर्म॑ संभव हैं । केवल यह कह देने से कि 'जो पिता है बह 
- पुत्र केसा ९ज्ञो गुरु हे वह शिष्य कसा ९ जो ज्येष्ठ हे बह कनिष्ठ 
कैसा ९ जो दूर हे वह पास कैसा ९? ग्रतीतिसिद्ध स्वरूपका अप- 
. लाप नहीं किया जा सकता। एक ही सेचकरत्न अपने अनेक 
रंगोंकी अपेक्षा अनेक है। चित्रज्ञान एक होकर भी अनेक आकार- 
वाला प्रसिद्ध ही हे। एक ही स्त्री अपेक्षाभेदसे माता भी है 
ओर पत्नी भी। एक ही प्रथिवीत्वसामान्य प्रथिवीव्यक्तियोंसें 
अनुगत होनेके कारण सामान्य होकर भी जल्ादिसे व्यावृत्ति 
कराता -है। अतः विशेष भी है । इसीलिये इसको सामान्यविशेष 
या अपरसामान्य कहते है। स्वयं संशयज्ञान एक होकर भी 
“संशय ओर निश्चय” इन दो आकारोंको धारण करता है। संशय 
परस्पर विरोधी दो आकारोंवाला है? यह बात तो सुनिश्चित है, इसमें 
३६ 
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तो कोई सन्देह नहीं है। एक ही नरसिह एक भागसे नर होकर 
* भी ह्वितीयभागकी अपेक्षा सिंह हैं। एक ही धूपदहनी अग्निसे 

संयुक्त भागसें उष्ण होकर भी . पकड़नेवाले भागमसें ठंडी हे । 

.हमारा समस्त जीव॑न-व्यवहार . ही सापेक्ष धर्मोसे चलता हे। 
कोई पिता अपने बेटेसे 'बेटा' कहे ओर वह बेटा जो अपने लड़के 
का बाप है, अपने पितासे इसलिये रगड़ पड़े कि वह उसे बेटा क्‍यों 
कहता है ९ तो हम उस बेटेकों ही पागल कहेंगे, बापको नहीं 
अतः जब ये परस्परविरोधी अनन्तधम बस्तुके विराटरूपमें समाये 
हुए हैं, उसके अस्तित्वके आधार हैं, तब विरोध कैसा ! 
.. सात तत्त्वका जो स्वरूप है, उस स्बरूपसे ही तो उनका 
-अस्तित्व है, भिन्न स्वरूपसे तो उनका नास्तित्व ही है। यदि 
: जिस रूपसे अस्तित्व कहा जाता है उसी रूपसे नास्तित्व कहा 
जाता तो विरोध या असंगति होती। स्त्री जिसकी पत्नी है. यदि 
उसीकी माता कही जाय, तो ही लड़ाई हो सकती है । त्रह्मका जो 
: स्वरूप नित्य एक ओर व्यापक बताया जाता हैं उसी रूपसे तो ब्रह्म 
का अस्तित्व माना जा सकता है, अनित्य अव्यापक और अनेकके 
 रूपसे तो नहीं । हम पूछते हैं कि-जिसप्रकार ब्रह्म नित्या दिरूपसे 
_अस्ति है क्‍या उसी तरह अनित्यादिरूपसे भी उसका अस्तित्व 
. है क्या ९ यदि हाँ, तो आप स्वयं देखिये, त्रह्मका स्वरूप किसी 
_ अनुन्मत्तके समझने लायक रह जाता है क्या ९ यदि नहीं; तो त्रह्म 
जिसम्रकार नित्यादिरूपसे 'सत्‌! और अनित्यादिरिपसे “असत! हे, 
. ओर इस तरह अनेकध्मात्मक सिद्ध होता है उसी तरह जगतके 
- समस्त पदार्थ इस त्रिकालाबाधित स्वरूपसे व्याप्त हैं। 
प्रमाता ओर म्रमिति आंदिके जो स्वरूप हैं, उनकी दृष्टिसे ही तो 
उनका अस्तित्व होगा अन्य स्व॒रूपोंसे- केसे हो सकता है ९ अन्यथा 
- स्वरूपसांकथ् होनेसे जगत की व्यबस्थाकरा लोप ही ग्राप्त होता है। 
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.. पंचास्तिकायकी पांच संख्या हे चार या तीन नहीं? इसमें 
- क्या विरोध है? यदि यह कहा जाता कि “पंचास्किय पांच हैं और 
पाँच नहीं हैं? तो विरोध होता, पर अपेक्षाभेदसे तो पंचास्तिकाय 
पांच है चार आदि नहीं हैं । फिर पांचो अस्तिकाय अस्तिकायत्वेन 
-एक होकर भी तत्तदूव्यक्तियोंकी दृष्टिसे पांच भी हैं । वे सामान्यसे 
“एक भी हैं ओर विशेष रूपसे पाँच भी हैं, इसमें क्‍या विरोध है ? 
स्वर्ग, ओर सोक्ष अपने स्परूपकी इदृष्टिसे हैं? नरकादिकी 
इश्टिसे नहीं!; इसमें क्या आपत्ति है? 'स्व॒र्ग स्वर्ग है, नरक तो नहीं 
:हैं? यह तो आप भी मानोगे। मोक्ष मोक्ष ही तो होगा संसार तो 
 जहीं होगा । 
अवक्तव्य भी एक धम्म है, जो वस्तुके पूर्णरूपकी अपेक्षासे 
है। कोई ऐसा. शब्द नहीं जो वस्तुके अनेकथर्मोत्मक अखंडरूपका 
: बणुत्त कर सके । अतः वह अवक्तव्य होकर भी तत्तद्घर्मोंकी 
अपेक्षा वक्तव्य हे और उस अवक्तव्य धर्मको भी इसीलिये 
“अवक्तव्यः शब्दसे कहते भी हैं। “स्यात्‌! पद इसीलिये प्रत्येक 
वाक्यके साथ लगकर वक्ता और श्रोता दोनोंकों बस्तुके बिराद 
स्वरूप ओर विवज्ञा या अपेक्षाकी याद दिलाता रहता है, जिससे 
लोग सरसरी तोर पर वस्तुके स्वरूपके साथ खिलवाड़ न करें। 
प्रत्येक वस्तु अपने स्व॒रूपसे है, अपने ज्षेत्रमें हे, अपने कालसे 
है ओर अपनी गुणपर्यायोंस हे, भिन्‍न रूपोंसे नहीं है? यह्‌ 
एक सीधी-सीधी बात है जिसे आबाल गोपाल सभी सहज ही 
समझ सकते हैं। यदि एक ही अपेक्षासे दो विरोधी धर्म बताये 
जाते तो विरोध हो सकता था। एक ही देवदत्त जब जवानीमें 
अपने बाल-चरितोंका स्मरण करता है तो मनमें लज्जित होता है, 
पर वतंमान सदाचारसे प्रसन्‍न होता है। यदि देवदत्तकी बालपन 
ओर जवानी दो अवस्थाएँ नहीं हुईं होतीं और दोनों अवस्थाओं 
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में देवदत्तका अन्वय न होता तो उसे बचपनका स्मरण कैसे 
आता ? ओर क्यों वह उस बालचरितकों अपना मानकर लज्जत 
होता ? इससे देवदत्त आत्मत्वेन एक ओर नित्य होकर भी 
अपनी अवस्थाओंकी दृष्टिसे अनेक और अनित्य भी है। यह 
सब रसस्‍्सीमें सॉपकी तरह केबल प्रातिभासिक नहीं है, किन्तु 
पंसमार्थंशत्‌ है, ठोस सत्य है। जब वस्तुका स्वरूपसे “अस्तिः 
रूप भी निरिचित है, ओर पर रूपसे “नास्ति? रूप भी निरिचत हे, 
तब संशय केसे हो सकता है? संशय तो दोनों कोटियोंके 
अनिशचयकी दशामें ज्ञान जब दोनों ओर भकूलता है. तब होता है। 
अत५ न तो अनेकान्त स्व॒रूपमें विरोध ही हो सकता हे ओर न 
संशय ही | 

इवे० उपनिषद्के “अणोरणीयान महतो महीयान? ( ३॥२० ) 
“ज्ुस्‍्मक्ष॒रं च व्यक्ताव्यक्त? ( १(८ ) आदि वाक्योंकी संगति भी तो 
आखिर अपेक्षा भेदके बिना नहीं बेठाई जा सकती | स्वयं शंकरा- 
चार्यजी के द्वारा समनन्‍्वयाधिकरणमें जिन श्रुतियोंका समन्वय किया 
: गया है, वह भी तो अपेक्षासेदसे ही संभव हो सका है| 


स्व० महामहोपाध्याय डॉ० गंगानाथ भा ने इस सम्बन्धमें 
अपनी विचारपूर्णं सम्मतिमें लिखा था कि-“जबसे मैंने शंकराचाये 
द्वारा जैन सिद्धान्तका खंडन पढ़ा हे, तबसे मुझे: विश्वास हुआ 
हैं कि इस सिद्धान्तमें बहुत कुछ है जिसे वेदान्तके आचार्योनि 
नहीं समझा ।! 

हिन्दू विश्वत्रिद्यालयके दशेनशाखक्रे भूतपूष प्रधानाध्यक्ष स्व० 
प्रो० फशणिभूषण अधिकारीने तो और भी स्पष्ट लिखा था कि-“जैन 
मे स्याद्वाद सिद्धान्तको जितना गलत समझा गया हे उतना किसी 
अन्य सिद्धान्तकों नहीं। यहाँ तक कि शंकराचार्य भी इस दोषसे 
मुक्त नहीं हें। उन्होंने भी इस सिद्धान्तके प्रति अन्याय किया 


स्याद्माद मीमांसा ५६५ 


है। यह बात अल्पज्ञ पुरुषोंके लिए क्षम्य हो सकती थी। 
किन्तु यदि मुझे कहनेका अधिकार है तो में भारतके इस महान्‌ 
विद्वानके लिए तो अक्षम्य ही कहूँगा। यद्यपि में इस मह्षिंको 
अतीव आदरकी दृष्टिसे देखता हूँ । ऐसा जान पड़ता है कि 
उन्होंने इस धर्मके मूल ग्रन्थोंके अध्ययनकी परवाह नहीं की |? 
अनेकान्त भी प्रमाण ओर नयकी दृष्टिसे अनेकान्त अर्थात्‌ 
कथज्वित्‌ अनेकान्त और कथश्वित्‌ एकान्तरूप है। वह प्रमाणका 
अनेकान्त भी नषेय होनेसे अनेकान्त रूप है ओर नयका विषय होने 
से एकान्तरूप है । अनेकान्त दो प्रकारका हे-सम्यगने- 
कान्त ओर मिथ्या अनेकामन्त | परस्परसापेत्ष अनेक 
धर्मोका सकल भावसे ग्रहण करना सम्यगनेकान्त है ओर परस्पर 
निरपेज्ष अनेक धर्मोका ग्रहण मिथ्या अनेकान्त हे। अन्यसापेक्ष 
एक धर्मका ग्रहण सम्यगेकान्त है तथा अन्य घर्मंका निषेध करके 
एकका अवधारण करना मिथ्येकान्त हें। वस्तुमें सम्यगेकान्त ओर 
सम्यगनेकान्त ही मिल सकते हैं, प्रिथ्या अनेकान्त और मिथ्यैं- 
कान्त, जो प्रमाणाभास और दुनेयके विषय पड़ते हैं नहीं, वे केवल 
बुद्धिगत ही हैं, वेसी वस्तु बाह्ममें स्थित नहीं है। अतः एकान्तका 
निषेध बुद्धिकल्पित एकान्तका ही किया जाता है। बस्तुमें जो 
एक धर्म हे वह स्वभावतः परसापेक्ष होनेके कारण सम्यगेकान्त 
रूप होता है। तात्पय यह कि अनेकान्त अर्थात्‌ सकलादेशका 
विषय प्रमाणाधीन होता है, ओर वह एकान्तकी अर्थात्‌ नयाधीन 
विकलादेशके विषय की अपेक्षा रखता हे। यही बात स्वामी 
समन्‍्तभद्रने अपने बृहत्स्वयस्भूस्तोत्रमें कही है- 
“अनेकान्तोड्प्यनेकान्तः प्रमाणनयसाधनः । 
अनेकान्तः प्रमाणाचे तदेकान्तोडपिंताननयात्‌ ॥॥ १०२ 


अर्थात्‌ प्रमाण और नयका विषय होनेसे अनेकान्त यानी 


अनेकान्त हे 
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अनेक धर्मवाला पदार्थ भी अनेकान्तरूप है। वह जब प्रमाणकरे 
द्वारा समग्भावसे ग्रहीत होता है तब वह अनेकान्त-अनेकधर्मात्मक 
है ओर जब किसी विवक्षित नयका विषय होता है तब एकान्त-- 
एकधर्म रूप है, उस समय शेष धर्म पदार्थमें विद्यमान रहकर भी 
दृष्टिके सामने नहीं होते । इस तरह पदार्थकी स्थिति हर हालतमें 
अनेकान्तरूप ही सिद्ध होती है । 
प्रो० बलदेवजी उपाध्यायने अपने भारतीयदर्शन ( प्रृ० १५४ » 
में स्थाह्गादका अर्थ बताते हुए लिखा है कि “स्यात्‌ (शायद संभवतः) .. 
प्रो० बलदेवजी. ?ईं अस्‌ धातुके विधिलिड्के रूपका तिडन्त 
प्रतिरूपक अव्यय माना जाता हैं। घड़ेके 
विषयमें हमारा सत 'स्यादस्ति-संभवतः यह 
विद्यमान हैं? इसी रूपमें होना चाहिए।?” यहाँ 
उपाध्यायजी 'स्थात्‌ः शब्दकों शायदका पर्यायवाची तो नहीं 
मानना चाहते, इसलिए वे शायद शब्दकों कोष्ठकर्में लिखकर भी 
आगे “संभवतः, अथंका समर्थन करते हैं । वैदिक आचार्य स्वामी 
शंकरांचायने जो स्याद्ादकी गलत बयानी की है उसका संस्कार 
आज भी कुछ विद्वानोंके मस्तिष्क पर पड़ा हुआ है और वे उसी संस्कार- 
वश स्थात्‌ः का अथ 'शायदः करनेमें नहीं चूकते। जब यह स्पष्ट 
रूपसे अवधारण करके निश्चयात्मक रूपसे कहा जाता है कि 
“घड़ा अपने स्वरूपसे स्थादस्ति-है ही, घड़ा स्वभिन्न पररूपसे 
“नास्तिः-नहीं ही है,” तब शायद या संशयकी गुझ्जाइश कहाँ है ९ 'स्यातः 
शब्द तो श्रोताको यह सूचना देता है कि जिस “अस्ति? धर्मका 
प्रतिपादन हो रहा है वह धर्म सापेक्ष स्थितितिवाला है, अमुक 
स्वचतुष्टयकी . अपेक्षासे उसका. सदूभाव है। “स्थातः शब्द 
यह बताता है कि वंस्तुमें अस्तिसे भिन्‍त अन्य धममें भो अपनी 
सत्ता रखते हें। जब कि संशय और शायदमें एक भी धर्म 


उपाध्यायके मतकी 
आलोचना 
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निश्चित नहीं होता । अनेकान्त सिद्धान्तमें अनेक ही धर्म 
निश्चित हैं और उनके दृष्टिकोण भी निर्धारित हैं। आशचयें हे 
कि अपनेकों तटस्थ माननेवाले विद्वान आज भी उसी संशय 
ओर शायदकी परम्पराको चलाये जाते हैं ! रुढिवादका माहात्म्य 
अगम्य हे ! द 
इसी संस्क्रारयश उपाध्याय जी स्यातके पर्यायवाचियोंसें 
“शायद? शब्दकों लिखकर ( प्रू० १७३ ) जेन दशेनकी समीक्षा करते 
समय शॉकराचार्य की वकालत इन शब्दों में करते हैं-““यह 
निश्चित ही है कि इसी समन्वय दृष्टिसे बह पदार्थोके विभिन्‍न 
रूपोंका समीकरण करता जाता तो समग्र विश्वमें अनुस्यूत 
परम तत्त्व तक अवश्य पहुँच जाता। इसी दृष्टिको ध्यानमें रख 
कर शैंकराचार्यने इस स्याद्वादका मार्मिक खंडन अपने शारीरिक 
भाष्य (२२३३ ) में प्रबल्न युक्तियोंके सहारे किया हे” पर, 
उपाध्यायज्ी जब आप स्थात्‌? का अथे निश्चितरूपसे “संशय! 
नहीं मानते, तब शंकराचार्यके खंडनका मार्मिकत्व क्या रह जाता हे? 
जैनदशंन स्याद्वाद सिद्धान्त के अनुसार वस्तुस्थितिके 
आधारसे समन्वय करता है। जो धर्म वस्तुमें विद्यमान 
उन्‍्हींका तो समन्वय हो सकता है । जेन द्शनकों आपने 
बास्तव-बहुत्ववादी लिखा है। अनेक स्व॒तन्त्र चेतन अचेतन 
सत्‌ व्यवहारके लिये सद्रूपसे 'एक' भले ही कहे जायें पर वह 
काल्पनिक एकत्व मोलिक वस्तुकी संज्ञा नहों पा सकता। यह 
कैसे संभव है कि-चेतन और अचेतन दोनोंही एक सतके प्राति- 
भासिक विवते हों । जिस काल्पनिक ससन्‍्वयकी ओर उपाध्यायजी 
ने संकेत किया है; उस ओर जैन दाशनिकोंने श्रारंभसे ही 
दृष्टिपात किया है। परमसंग्रह नयकी दृष्टिसें सदरूपसे यावत्‌ 
चेतन अचेतन द्रव्योंका संग्रह करके 'एकसत्‌ः इस शब्द व्यव- 
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हारके करनेमें जैन दा्शनिकोंको कोई आपत्ति नहीं है। पर यह 
एकत्व वस्तुसिद्ध भेदका अपलाप नहीं कर सकता। सैकड़ों 
आरोपित और काल्पनिक व्यवहार होते हैं, पर उनसे मौलिक 
तत्त्व व्यवस्था नहीं की जा सकती । “एक देश या एक राष्ट्र” अपने 
में क्‍या वस्तु है? भूखंडोंका अपना अपना जुदा अस्तित्व 
होने पर भी बुद्धिगत सीमाकी अपेक्षा राष्ट्रोकी सीमाएँ बनती 
बिगड़ती रहतीं हैं। उसमें व्यवहारकी सुविधाके लिये प्रान्त _ 
जिला आदि संज्ञाएँ जेसे काल्पनिक हें, मात्र व्यवहार सत्य हैं, उसी _ 
तरह एक सत्‌ या एक ब्रह्म काल्पनिक सत्‌ होकर मात्र व्यवहार- 
सत्य ही बन सकता हे ओर कल्पनाकी दोड़का चरम बिन्दु भी 
हो सकता है, पर उसका तत्त्वसत्‌ या -परमार्थसत्‌ होना नितान्त 
असंभव हे । आज विज्ञान एटस तकका विश्लेषण कर चुका हे। अतः 
इतना बड़ा अभेद, जिसमें चेतन अचेतन मूत्ते अमूत आदि सभी 
लीन हो जाँय, कल्पनासाम्राज्यकी चरम कोटि हैं। और इस 
कल्पनाकोटिको परमार्थसत्‌ न माननेके कारण जेनदशेनका 
स्याह्वाद सिद्धान्त यदि आपको मूलभूत तत्त्वके स्वरूप. समभनेमें 
नितान्त असमथ प्रतीत होता है, तो हो, पर वह वस्तुकी सीमाका 
उल्लंघन नहीं कर सकता और न कट्पनालोककी लंबी दौड़ ही 
लगा सकता है । 


स्यात्‌ शब्दको उपाध्यायजी संशयका पर्यायवाची नहीं मानते 
यह तो प्रायः निश्चित है क्योंकि आप स्वयं लिखते हैं (प्र० १७३) 
कि-“यह अनेकान्तवाद संशयवादका रूपान्तर नहीं है?” पर आप उसे 
संभववाद अवश्य कहना चाहते हें। परन्तु 'स्यात” का अर्थ 
'संभवतः? करना भी न्यायसंगत नहीं हे; क्योंकि संभावना, संशयगत 
उभ्यकोटियोंमें से किसी एक की अर्धनिश्चितताकी ओर संकेत 
मात्र है, निश्वय उससे बिलकुल भिन्न होता है | स्याद्वादको संशय 
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आर निरचयके मध्यमें संभावनावाद की जगह रखनेका अर्थ है कि 
बह एक प्रकारका अनध्यवसाय ही है। परन्तु जब स्याद्वादका 
 अत्येक भंग स्पष्ट रूपसे अपनी सापेक्ष सत्यताकों अवधारण करा 
रहा है कि 'घड़ा स्वचतुष्टयकी दृष्टिसे है ही! इस दृष्टिसे “नहीं? 
कभी भी नहीं है। परचतुष्टयकी दृष्टिसे “नहीं ही हे”, हे? कमीमी 
नहीं, तब संशय और संभावना की कल्पना ही नहीं की जा सकती । 
“घट? स्यादस्त्येवः इसमें जो एवकार लगा हुआ हे वह निर्दिष्टधर्मेके 
अवधारणको बत्ताता है। इस प्रकार जब स्याद्वाद सुनिश्चित दृष्टि- 
कोणोंसे उन उन धर्मोका खरा निश्चय करा रहा है तब इसे 
संभावनावादमें नहीं रखा जा सकता । यह स्याद्वाद व्यवहार निर्वाहके 
लक्ष्यसे करिपत धर्मामें भी भले ही लग जाय पर वस्तुव्यवस्थाके 
समय वह वस्तुकी सीसाकों नहीं लॉघता | अतः न यह संशयवाद 
है, न अनिश्चयवाद है और न संभावनावाद ही, किन्तु खरा अपेक्षा- 
प्रयुक्त निश्चयवाद है। 


डॉ० सर सर्वपल्ली राधाऋष्णनने इंडियन फिलासफी (जिल्द १ 
पृ० ३०५-६ ) में स्याद्वादके ऊपर अपने विचार प्रकट करते हुए 
लिखा है कि-“इससे हमें केवल आपेक्षिक अथवा 
'/ अधंसत्यका ही ज्ञान हो सकता है। स्याद्वादसे 

मतकी मीमांसा इन पुर्ण सत्यको नहीं जान सकते । दूसरे शब्दोंमें 
स्याद्गाद हमें अर्धसत्योंके पास लाकर पटक देता है, ओर इन्हीं 
अधेसत्योंकों पूर्ण सत्य मान लेने की प्रेरणा करता है। परन्तु केवल 
निरिचितं अनिश्चित अर्धसत्योंको मिलाकर एक साथ रख देनेसे 
वह पूर्ण सत्य नहीं कहा जा सकता ।”” आदि। क्या सर राधाकृष्णन 
यह बताने की कृपा करेंगे कि स्याह्मादने निश्चित अनिरिचत अर्थ 
सत्योंको पूर्ण सत्य मान लेने को प्रेरणा कैसे की हे १ हाँ, वह वेदान्त 
की तरह चेतन और अचेतनके काल्पनिक अभेद्‌ की दिमागी 


सर राधाकृष्णनके 


पूछ० जेनद्शन 


दौड़में अवश्य शामिल नहीं हुआ और न वह किसी ऐसे सिद्धा- 
न्‍तके समन्वय करनेकी सलाह देता है जिसमें वस्तुस्थितिकी 
उपेक्षा को गईं हो। सर राधाकृष्णनको पूर्णां सत्यके रूपम वह काल्‍्प- 
निक अभेद या ब्रह्म इष्ट हे, जिसमें चेतन अचेतन मूर्ते अमूते 
सभी काल्पनिक रीतिसे समा जाते है । वे स्याद्वादकी समन्वय 
ह्रष्टिको अध॑सत्योंके पास लाकर पटकना समभते हें, पर जब 
प्रत्येक वस्तु स्वरूपतः अनन्तधमोत्मक है तब उस वास्तविक 
नतीजे पर पहुँचनेकों अधसत्य केसे कह सकते हें ९ हाँ, स्याद्वाद उस 
प्रमाणविरुद्ध काल्पनिक अभेदकी ओर वस्तुस्थितिमूलक दृष्टिसे 
नहीं जा सकता। वेसे परम संग्रहनयकी दृष्टिसि एक चरम अभेदकी: 
कल्पना जनद्शनकारोंने भो की हे जिसमें सद्रपसे सभी चेतन ओर 
अचेतन समा जाते हैं-“सर्व॑मेक॑ सदविशेषात्‌”-सब -एक हैं, सत्‌ 
रूपसे चेतन अचेतनमें कोई भेद नहीं है | पर यह एक कट्पना ही है 
क्योंकि ऐसा कोई एक वस्तुसत्‌ नहीं हे जो प्रत्येक मोलिक द्वव्यमें 
अनुगत रहता हो । अतः यदि सर राधाकृष्णन्‌ को चरम अंभेदको. 
कल्पना ही देखनो हो तो वह परमसंग्रह नयमें देखी जा. सकती 
है। पर वह साहश्यमूलक अभेदोपचार ही होगा, वस्तुस्थिति 
नहीं | या श्रत्येक द्रव्य अपनी गुण और पर्यायोंसे बास्तविक 
अभेद रखता है, पर ऐसे स्वनिष्ठ एकत्ववाले अनन्तानन्त द्रव्य 
लोकमें बस्तुसत्‌ हैं। पूर्रेसत्य तो बस्तुके यथाथ अनेकान्तस्त्रूपका 
दशन ही है न कि काल्पनिक अभेद का खयाल । बुद्धिगत अभेद 
हमारे आनन्दका विषय हो सकता है, पर इससे दो द्रव्योंकी एक 
सत्ता स्थापित नहीं हो सकती | 

सी प्रकारके विचार प्रो० बलदेवजी उपाध्याय भी 
सर राधाक्ृष्णनका अनुसरण कर भारतीय दशन ( प्र० १७३ ) में' 
प्रकट करते हैं-““इसी कारण यह ब्यवहार तथा परमार्थके बीचोंबीच 


स्थाद्गाद मीमांसा पू७ १: 


विचारकों कतिपय क्षणके लिये विस्रम्भ तथा विराम देनेवाले 
विश्रामगृहसे बढ़कर अधिक महत्त्व नहीं रखता ।” आप चाहते हैं 
कि प्रत्येक दशनको उस काल्पनिक अभेद तक पहुंचना चाहिये। 
पर स्थाद्वाद जब वस्तुका विचार कर रहा है तव वह परमार्थसत्‌ 
वस्तुकी सीम|को केसे लाँच सकता हे १ ब्रह्मकवाद न केवल युक्ति 
विरुद्ध ही है किन्तु आजके विज्ञानसे उसके एकीकरणका कोई 
वास्तविक मूल्य सिद्ध नहीं होता। विज्ञानने एटमका भी विश्लेषण 
किया है ओर प्रत्येक परमाणु की अपनी मौलिक ओर स्वतन्त्र 
सत्ता स्वीकार की है। अत्तः यदि स्याद्वाद वस्तुको अनेकान्तात्मक 
सीमापर पहुंचाकर बुद्धिकों विराम देता है तो यह उसका भूषण 
ही है। दिमागी अभेदसे वास्तविक स्थिति की उपेक्षा करता 
मनोरंजनसे अधिक महत्त्वकी बात नहीं हो सकती | 
डॉ० देवराजजीने-पूवी ओर पश्चिमी दर्शन! ( प्रु० ६४) में 
स्यात' शब्दका 'कदायचित'” अनुवाद किया है। यह भी अरम्रपूर 
हे | कदाचित्‌ शब्द कालापेक्ष है। इसका सीधा अर्थ हे-किसी 
समय । ओर प्रचलित अर्थमें कदाचित शब्द एकतरहसे संशय की 
ओर ही भुकता है| वस्तु्में अस्तित्व और नास्तित्व धर्म एकही 
कालमं रहते हैं न कि भिन्नकालमें। कदाचित्‌ अख्ति और कदाचित्‌ 
नास्ति नहीं हैं किन्तु सह-एकसाथ अस्ति और नास्ति हैं। 
स्यथातका सही ओर सटीक अर्थ हे-'कथब्िितः अर्थात्‌ एक निरिचित 
प्रकारसे | यानी अम्ुुक निश्चित दृष्टिकोणसे वस्त “अस्ति? है ओर 
उसी समय द्वितीय निश्चित दृष्टिकोशसे 'नास्ति? हे | इनमें कालभेद 
नहीं हे। अपेक्षाप्रयुक्त निश्चयवाद ही स्याद्वादका अश्नान्त वाच्याथ्थे 
हो सकता है। क्‍ 
श्री हनुमन्तराव एम० ए० ने अपने “बक्लात 780770676- 
3] १607ए ० 7769७]6026४ नामक लेखमें लिखा है कि- 


१७२ . जैनदशन 


“स्याद्राद सरल सममोतेका मार्ग उपस्थित करता है, वह पर्ण सत्य 
तक नहीं ले जाता?” आदि । ये सब एकही प्रकारके विचार हैं जो 
स्याद्वादके स्वरूपको न समझने या वस्तस्थिति की उपेक्षा करनेके 
परिणाम हैं। वस्त तो अपने स्थान पर अपने विराट रूपमें 
प्रतिष्ठित है, उसमें अनन्तधरम जो हमें परस्परविरोधी माल्ठम होते हैं 
अविरुद्ध भावसे विद्यमान हैं। पर हमारी दृष्टिमें विरोध होनेसे हम 
उसकी यथार्थ स्थितिको नहीं समझ पा रहे हैं द 
घमकीरति ओर अनेकान्तवाद- 

आचाय धर्मकीतिं प्रमाणवातिक ( ३॥१८०-१८४ ) में उभय- 
रूप तत्त्वके स्वरूपमें विपर्यास कर बड़े रोषसे अनेकान्त तत्त्वको 
प्रलापमात्र कहते हैं। वे सांख्यमतका खंडन करनेके बाद जेनमत 
के खंडनका उपक्रम करते हुए लिखते हैं-- 

“एतेनेव यदहीकाः किमप्ययुक्तमाकुलम्‌ । 
 प्रलपन्ति प्रतित्विप्त॑ तदप्येकान्तसम्भवात्‌ ॥?-प्र ० वा० ३।१८० 

अर्थात्‌ सांख्यमतके खंडन करनेसे ही अद्लीक यानी दिगम्बर 
लोग जो कुछ अयुक्त और आकुल प्रलाप करते हैं वह खंडित हो _ 
जाता है. क्‍योंकि तत्त्व एकान्तरूप ही हो सकता है । 

यदि' सभो तत्त्वोंकी उभयरूप यानी स्व-पररूप माना जाता 
है तो पदार्था्में विशेषताका निराकरण हो जानेसे दही खाओ? 
इसग्रकारकी आज्ञा दिया गया पुरुष ऊंटको खानेके लिये क्‍यों 


१ “स्स्थोभयरूपत्वे तद्विशेषनिराकृतेः । 
.  चोदितो दि खादेति किमुष्टं नामिधावति | 
अथास्त्यतिशयः कश्चित्‌ येन भेंदेन वर्तते 


स एव विशषोन्यत्र नास्तीत्यनुभयं वरम |?” 
-प्रमाणवा० है| श८१-१्८२ | 


स्याद्वाद मीमांसा परे 


नहीं दौड़ता १ क्योंकि दही स्व-दहीकी तरह पर-ऊँटरूप भी हे । 
यदि दही और ऊँटमें कोई विशेषता या अतिशय है जिसके कारण 
दही शब्दसे दहीमें तथा ऊँट शब्दसे उटमें ही प्रवृत्ति होती हे, 
तो बही विशेषता सर्वत्र मान लेनी चाहिये, ऐसी दशामें तत्त्व 
उभयात्मक नहीं रह कर अनुभयात्मक यानो प्रतिनियतस्वरूपवाला 
सिद्ध होगा। 
इस प्रसज़में आ० धर्मंकीतिने जैनतत्त्वके विपर्यास करनेमें हृद 

कर दी है। तत्त्वको उमयात्मक अर्थात्‌ सतृ-असदात्मक, नित्यातित्या- 
त्मक या भेदाभेदात्मक कहनेका तात्पय यह है कि-दही, दही 
रूपसे सत है और दहीसे भिन्न उष्टादिरूपसे बह '“नास्तिः है ॥ 
जब जैन तत्त्वज्ञान यह स्पष्ट कह रहा है कि-हर वस्तु 
स्वरूपसे है पररूपसे नहीं हैं; तब उससे तो यही फलित हो 
रहा है कि 'दही दही है, ऊँट आदि रूप नहीं है! ऐसी द्वालतमें 
दही खानेकों कहा गया पुरुष झँटको खानेके लिये क्‍यों 
दोड़ेगा ? जब डँटका नास्तित्व दद्दीमें है, तब उसमें प्रवृत्ति करनेका 
प्रसण किसी अलुन्मत्तको कैसे हो सकता है? दूसरे स्छोकमें 
जिस विशेषताका निर्देश करके समाधान किया गया है, वह 
विशेषता तो प्रत्येक पदार्थमें स्वभावभूत मानी ही जाती है। अतः 
स्वास्तित्व और परनास्तित्वकी इतनी स्पष्ट घोषणा होने पर भी 
स्वभिन्न परपदार्थमें प्रवत्तिकी बात कहना ही वस्तुतः अ्लीकता है। 
उभयात्मक अर्थात्‌ द्व॒व्यपर्यायात्मक्ष मानकर द्रव्य यानी 
पुद्गल द्रव्यकी दृष्टिसे दही ओर उटके शरीरको एक मानकर दही 
खानेफे बदले ऊँटके खानेका दुषण देना भी उचित नहीं हैं; क्योंकि 
प्रत्येक परमाणु, स्व॒तन्त्र पुद्गल द्रव्य है, अनेक परमाणु मिलकर 
स्कन्धरूपमें दही कहलाते हैं ओर उनसे मिन्‍न अनेक परमाणु 
का शरीर बने हैं। अनेक भिन्नसत्ताक परमाएु द्र॒व्यों 


४७४ .. जेनदशन - 


'में पुदूगलरूपसे जो एकता है वह साहश्यमूलक एकता है, वास्तविक 
'एकता नहीं है । वे एकजातीय हें, एकसत्ताक नहीं। ऐसी दशामें 
वही ओर डँटके शरीरमें एकताका प्रसंग लाकर मखोल उड़ाना 
शोभन बात तो नहीं हे। जिन परमाणुओंसे दही स्कन्घ बना है 
उनमें भो विचार कर देखा जाय तो साहश्यमूलक हो एकत्वारोप 
हो रहा है बस्तुतः एकत्व तो एक द्वव्यमें ही हे। ऐसी स्थितिमें 
'दही ओर ऊंटसें एकत्वका भान किस स्वस्थ पुरुषको हो सकता है ९ 
यदि कहा जाय कि-“जिन परमाणुश्रोंसे दही बना है वे पर- 

. माणु कभो न कभी डँटके शरीरंसें भी रहे होंगे और ऊँटके शरीरके 
परमाणु दही भी वने होंगे, और. आगे भी दहीके परमाणु ऊँटके 
शरीररूप हो सकनेकी योग्यता रखते हैं इस दृष्टिसे दही ओर ऊँट 
का शरीर अभिन्न हो सकता हे ९? सो भी ठीक नहीं है; क्योंकि द्रव्य 
की अतीत और अन्नागत पर्यायें जुदा होती हैं, व्यवहार तो वर्तमान 
पर्यायके अनुसार चलता है| खानेके उपयोगमें दही पर्याय आती 
है ओर सबारीके उपयोगमें ऊँट पयीय | फिर शब्दका बाच्य भी 
जुदा जुदा हैं। दही शब्दका प्रयोग दही पर्यायवाले द्रव्यको विषय 
करता है न कि डँटकी पर्यायवाले द्वव्यकों। प्रतिनियत शब्द 
: श्तिनियत पयायबाले द्वव्यका कथन करते हैं। यदि अतीत पर्यायकी 
_संभावनासे दृहदी ओर ऊँटसें एकत्व लाया जाता है तो सुगत अपने 
'पूर्वज्ञातकमें मग हुए थे ओर वही म्रग मरकर सुगत हुआ है, अतः 
सन्तानकी दृष्टिसे एकत्व होने पर भी जैसे सुगत पूज्य ही होते हैं ओर 
मसग खाद्य माना जाता है उसी तरह दही और ऊँटमें खाद्य-अखाद्यकी 
व्यवस्था है ।आप सग और सुगतमें खाद्यत्व और बन्द्त्वका विपर्यास 
नहीं करते; क्योंकि दोनों अवस्थाएँ जुदा हैं, और वन्द्यत्थ और 
सखादत्का सम्बन्ध अवस्थाओंसे हे, उसी तरह प्रत्येक पदार्थकी स्थिति 
द्रव्यपर्यायात्मक है।  पर्यायोंकी क्षण परम्परा अनादिसे अनन्त 


स्याद्बादमीमांला... प्र७५, 


काल तक चली जाती है, कभी विच्छिन्न नहीं होती यही उसकी 
'द्यता ध्रौव्य या नित्यत्व है। नित्यत्व या शाइवतपनेसे 
विचकनेकी आवश्यकता नहीं है । सनन्‍्तति या परस्पराके अविच्छेद्‌ 
की देड्टिसे आंशिक नित्यता तो बस्तुका निजरूप है। उससे 
इनकार नहीं किया . जा सकता। आप जो यह कहते हैं कि- 
(बिशेषताका निराकरण हो जानेसे सब सवोत्मक हो जॉयगः? 
सो दो द्रव्योंमें एकजातीयता होने पर स्वरूपकी मिन्‍तता ओर 
विशेषता है ही। पर्यायोंमें परस्परभेद ही है, अतः दही ओर 
उँटके अभेंदका प्रसंग देना वस्तका जानते. बूकते विपयोस 
कश्ना है। विशेषता तो प्रत्येक द्रव्यमें ह. ओर एक द्वव्यकों दा 
' पर्यायोंमें भी मोजूद है ही., उससे इनकार नहीं किया जा सकता। 


अंज्ञांकरगुप्त ओर अचंट, तथा स्याद्वाद- 


, प्रज्ञाकर गुप्त धर्मंकीर्तिके शिष्य हैं । वे प्रमाणवारतिकालंकारसें 
 जैनदर्शनके उत्पाद-व्यय-ध्रौव्यात्मक परिणामवादमें दूषण देते 
हुए लिखते' हैं कि-“जिस समय व्यय होगा उस समय सच्त्व 
केसे १ यदि सच्त्व है; तों व्यय केसे ? अतः नित्यानित्यात्मक 
- 9 “अथोत्यादव्ययप्रोव्ययुक्त॑ यत्तत्सदिप्यते । 
एघामेव न सच्चे स्थात्‌ एतद्भावावियोगतः ॥ 
यदा व्ययस्तदा सतत कर्थ तस्य प्रतीयतें १ 
पूर्व प्रतीते सत्य स्थात्‌ तदा तस्य व्यय: कथम | 
ध्रौव्येषपि यदि नास्मिन्‌ थी; कथ सच्त्व॑ प्रतीयते | 
'प्रतीतेरेंव सर्वस्थ तस्मात्‌ सत्व॑ कुतोडन्यथा | 
तस्मान्न नित्यानित्यस्थ वस्तुनः संभवः कचित्‌ | 
अनित्य॑ नित्यमथवास्तु एकान्तेन. युक्तिमत्‌ ॥? . 
-प्माणवातिकालं पए० १४२ | 


५७६ जेनदर्शन 


वस्तकी सम्भावना नहीं हे । या तो बह एकान्तसे नित्य हो सकती 
है या एकान्तसे अनित्य 7 
हेतबिन्दुके टीकाकार अचट भी वस्तके उत्पाद-व्यय-प्रोव्यात्मक 
लक्षणमें ही विरोध दूषणका उद्भावन करते हैं | वे कहते हैं' कि- 
“जिस रूपसे उत्पाद ओर व्यय हैं उस रूपसे धरोग्य नहीं है, और 
जिस रूपसे ध्रोव्य है उस रूपसे उत्पाद ओर व्यय नहीं हैं। एक 
धर्मीमें परस्पर विरोधी दो धर्म नहीं हो सकते ॥१? 
किन्त जब बोद्ध स्वर्य इतना स्वीकार करते हैं कि-बस्त प्रति- 
क्षण उत्पन्न होती हे ओर नष्ट होती है. तथा उसकी इस धाराका 
कभी विच्छेद नहीं होता। यह नहीं कहा जा सकता कि-बह 
कबसे प्रारम्भ हुई और न यह बताया जा सकता है कि व्रह कब तक 
ज्ेगी। प्रथम क्षण नष्ट होकर अपना सारा उत्तराधिकार द्वितीय 
क्षएकों सॉप देता है और वह तीसरे कह्षणकों। इसतरह यह 
क्णसन्तति अनन्तकाल तक चाल रहती हे। यह भी सिद्ध हे कि 
विवज्षित क्षण अपने सजातीय क्षणमें ही उपादान होता है, कभी भी 
दानसांकयें नहीं होता। आखिर इस अनन्तकाल तक चलने 
वाली उपादानकी असंकरता का नियामक क्या हे ९ क्‍यों नहीं वह 
विच्छिन्न होता ओर क्‍यों नहीं कोई विजातीयक्षणमें उपादान बनता १ 
भरोव्य इसी असंकरता और अविच्छिन्नताका नाम है। इसीके 
कारण कोई भी मोलिक तत्त्व अपनी मोलिकता नहीं खोता | इसका 
उत्पाद ओर व्ययके साथ क्या विरोध है ९ उत्पाद और व्ययको 
अपनी लाइन पर चाल रखने के लिये, ओर अनन्तकाल तक उसकी 
लड़ी बनाये रखनेके लिये प्रोव्यका मानना नितान्त आवश्यक हे। 
अन्यथा स्मरण अ्रत्यभिज्ञान लेने-देन बन्ध-मोक्ष गुरुशिष्यादि 


१ “जन्‍्येण उत्पादब्यययोवियेधात्‌, एकस्मिन्‌ धर्मिण्ययोगांत्‌ ।” 
'« -हेत॒बि० योे० ४० १४६ । 


. स्याद्वाद मीमांसा पू७७ 


समस्त व्यवहारोंका उच्छेद हो जायगा | आज विज्ञान भी इस 
मूल सिद्धान्त' पर ही स्थिर हे कि- किसी नये सत॒का उत्पाद नहीं 
होता और मोजूद सतका सर्वथा उच्छेद नहीं होता, परिवर्तन 
ग्रतिक्षण होता रहता हे” इसमें जो तत्त्वकी मोलिक स्थिति है 
उसीको ध्रोव्य कहते हैं । बोद्ध दशनमें “सन्‍्तान? शब्द कुछ ईंसी 
अथर्में प्रयुक्त होकर भी वह अपनी सत्यता खो बेठा है, ओर उसे 
पंक्ति ओर सेनाकी तरह मृषा कहनेका पत्ष प्रबल हा गया है। पंक्ति 
ओर सेना अनेक स्व॒तन्त्र सिद्ध मोलिक द्वव्योंमें संज्षिप्त व्यवह्ारके 
लिये कल्पित बुद्धिगत स्फुरण हे जो उन्हें ही ग्रतीत होता है |जनने 
संकेत ग्रहण कर लिया है, परन्त ध्रोव्य या द्र॒व्यकी मोज्निकता 
बुद्धिकल्पित नहीं है, किनत क्षणकी तरह ठोस सत्य है, जो उसकी 
 अनादि अनन्त असंकर स्थितिकों प्रवहमान रखता हँ। जब 
वस्त॒का स्वरूप ही इस तरह त्रयात्मकु- हे तब उस ग्रतीयमान 
. स्वरूपमें विरोध कैसा ? हाँ. जिस दृष्टिसे, उत्पाद ओर व्यय कहे 
जाते हैं, उसी दृष्टिसे यदि श्रोग्य कहा जाता तो अवश्य विरोध 
होता, पर उत्पाद और व्यय तो पर्यायकी हृष्टिसे हैं तथा भ्रोव्य 
उस द्रवशशील मौलिकत्थकी अपेक्षासे हे, जो, -अनादिसे अनन्त 
तक अपनी पर्यायोंमें बहता रहता है।. कोई भी दाशनिक केसे इस 
ठोस सत्यसे इनकार कर सकता है १ इसके बिना विचारका काई 
आधार ही नहीं रह जाता। ... 
बुद्धकों शाशवतवादसे यदि भय था तो वे उच्छेदवाद भी तो 
नहीं चाहते थे । वे तत्त्वको न शाइवत कहते थे ओर न उच्छिन्न । 
उनने उसके स्वरूपको दो 'न' से कहा, जब कि उसका विध्यात्मऋ 
रूप उत्पाद-व्यय-प्ौव्यात्मक ही बन सकता है । बुद्ध तो कहते हैं कि 


9 शभावस्स णश॒त्थि णासों ण॒त्यि अभावस्स“चेव उप्य[दो'॥१५॥ 
-पंचास्तिकाय 
३७ 


थूड्ट्ट जेनदशन 


न तो वस्त नित्य हे ओर न सवंथा उच्छिन्न, जब कि भ्रज्ञाकर गुप्त 
यह विधान करते हैं कि-या तो वस्तको नित्य सानो या क्षणिक 
अर्थात उच्छिन्न | क्षणिकका अथ उच्छिन्न मैंने जानवूकऋर इसलिये 
किया हैं कि-ऐसा क्षरिक जिसके मोलिकत्व ओर असंकरता की 
कोई गारंटी नहीं हे, उच्छिन्नके सिवाय क्‍या हो सकता हैं ? वतंमान 
चणमें अतीतके संस्कार ओर भविष्यकी योग्यताका होना ही 
श्रौव्यत्वकी व्याख्या है। अतीतका सद्भाव तो कोई भी नहीं मान 
सकता ओर न भविष्यतका ही । द्वव्यकों जेकालिक सी इसी अथमें 

जाता है कि बह अत्तीतसे प्रवहमान होता हुआ वत्तमान तक 
आया है ओर आगे की मंजिल की तेयारी कर रहा है। 

अर्चट कहते हैं कि जिस रूपसे उत्पाद ओर व्यय हैं उस रूपसे 
भ्रोव्य नहीं; सो ठीक है, किन्त “वे दोनों रूप एक धर्मीमें नहीं रह 
सकते! यह केसे ? जब सभी प्रमाण उस अनन्तघर्मात्मक बस्त की 
साक्षी दे रहे हैं तब उसका अंगुली हिलाकर निषेध केसे किया जा 
सकता है ९ 

“अस्मिन्नेव तु सन्‍्ताने आहिता कर्मवासना । 

फल तत्रेव सन्धत्तें कापासे रक्तता यथा |” 

यह कम ओर कर्मफल को एक अधिकरण में सिद्ध करने- 
वाला प्रमाण स्पष्ट कह रहा हे कि-जिस सन्‍्तानमें कर्मंत्रासना- 
यानी कमंके संस्कार पड़ते हैं, उसीमें फलका अनुसन्धान 
होता है। जेसे कि जिस कपास के बीजमें लाक्षारसका सिंचन किया 
गया है उसीसे उत्पन्न होनेवाली कपास लाल रंगकी होती है । 
यह सब क्या हे ९ सनन्‍्तान एक सन्‍्तन्यमान तत्त्व हे जो पूषें और 
उत्तरकों जोड़ता हे ओर वे पूर्व तथा उत्तर परिबर्तित होते हैं । इसीको 
तो जैन धघोव्य शब्दसे कहते हें, जिसके कारण द्वव्य अनादि-अनन्त 
परिवर्तमान रहता है । द्रव्य एक आम्रोडित अखंड मोलिक हे । 


स्थाद्दाद मोमांछा पू७६ 


उसका अपने घर्मोंसे कर्थाद्बत्‌ भेदाभेद या कथाश्षित्तादात्म्य हे | 
अशभेद इसलिये कि द्रव्यसे उन धर्मोकों प्रथक नहीं किया जा सकता 
उनक। विवेचन-प्रथकरण अशक्य है । भेद इसलिये कि द्रव्य ओर 
पर्यायोंमें संज्ञा, संख्या, स्वलक्षण ओर प्रयोजन आदि की विविधता 
पाई जाती है । 


अचेटकों इस पर भी आपत्ति हैे। वे लिखते' हैं कि-- 
«ट्रव्य ओर पर्यायमें संख्यादिके भेदसे भेद मानना उचित नहीं है। 
भेद ओर अभेद पक्तमें जो दोष होते हें, वे दोनों पक्त मानने पर 
गेंगें। भिन्नाभिन्नात्मक एक वस्तकी संभावना नहीं है 

अतः यह वाद टठष्टकल्पित है।?” आदि। 


परन्त जो अभेद अंश हे वही द्रव्य हें और जो भेद है 
वही पर्याय है। सर्वथा भेद ओर सर्वथा अभेद वस्तमें नहीं माना 
गया है, ज्ञिससे भेदपक्ष ओर अभेदपक्षके दोनों दोष ऐसी वस्त 
में आवें। स्थिति यह है कि द्रव्य एक अखंड मौलिक है | उसके 
_कांलक्रमसे होनेवाले परिणमन पर्याय कहलाते हैं । वे उसी द्रव्यमें 
होते हैं | यानी द्रव्य अतीतके संस्कार लेता हुआ वर्तेमान पर्याय- 
रूप होता है और भविष्यके लिये करण बनता हे। अखंड 
द्रव्यकों सममानेके लिये उसमें अनेक गुण माने जाते हैं, जो 
पर्यायरूपसे परिण॒त होते हैं। द्रव्य ओर पयायमें जो संज्ञाभेद 


१ &#टप्व््यपर्यायरूपत्वात्‌ दुरूप्यं वस्तुनः किल । 
'तयोरेकात्मकस्वेषपि भेद: रुंजशञादिमेदतः ॥१॥77 
भेदाभेदोक्तदोषाश्च तयोरिष्टो कर्थ न वा। 
प्रत्येक ये प्रसज्यन्ते द्वयोभोंवे कथन्न ते ॥६२॥ 
न चे्च गम्यते तेन वादोड्यं जाल्मकल्पितः ॥४५॥ 
-हेतुत्ि० टी० पु० १०४-१०७ 


बूट० द : जेनदंशन ' 


संख्याभेद लक्षणभेद ओर कार्यभेद आदि बताये जाते हैं वे उन 
दोनोंका भेद समभानेके लिये हैं, वस्त॒तः उनमें ऐसा भेद नहीं हें 
जिससे पयायोंको द्रव्यसे निकालकर जुदा बताया जा सके। 
पर्याय रूपसे द्रव्य अनित्य है । द्रव्यसे अभिन्न होनेके कारण 
पर्याय यदि नित्य कही जाती हे तो भी कोई दूषण नहीं है 
क्‍योंकि द्रव्यका अस्तित्व किसी न किसी पयोयमें द्वी तो होता है। 
द्रव्यका स्वरूप जुदा और पर्यायका स्वरूप जुदा-इसका इतना ही 
अथे है कि दोनोंको प्रथक सममानेके लिये उनके लक्षण जुदा जुदा 
होते हैं। कार्य भी जुदे इसलिये हैं कि द्वव्यसे अन्बयज्ञान होता 
है जब कि पर्यायोंसे व्यावृत्तज्ञान या भेदज्ञान। द्रव्य एक होता है 
ओर पर्यायें कालक्रमसे अनेक । अत; इन संज्ञा आंदि से बस्त॒के 
टुकड़े मानकर जो दूषण दिये जाते हैं वे इसमें लागू नहीं होते । हों 
वैशेषिक जो द्वव्य, गुण ओर कर्म आदि को स्व॒तन्त्र पदाथ मानते 
हैं, उनके भेदपक्षमें इन दृषणोंका संमर्थेन तो जेन भी करते हैँ । 
सर्वथा अभेदरूप ब्रह्मवादमें विवते, विकार या भिन्‍नप्रतिभास आदि 
की संभावना नहीं ह। प्रतिपाद्-प्रतिपादक, ज्ञान-ज्ञेय आदिका भेद 
भी असंभव हे। इस तरह एक पूवंबद्ध धारणाके कारण जन दरशेनके 
भेदाभेदवादर्मं बिना विचारे ही विरोधादि दूषण लाद दिये जाते 
हैं। 'सत सामान्यः से जो सब पदार्थों कों 'एकः कहते हैं 
वस्तुसत ऐक्य नहीं है, व्यवहारार्थ संग्रहमूत एकत्व है, जो कि. 
उपचरित हे, मुख्य नहीं । शब्दप्रयोग की दृष्टिसे एक द्वव्यमें 
विवज्षित धर्मंभेद ओर दो द्र॒व्योंमें रहने वाला परमाथसत भेद 
दोनों बिलकुल जुदे प्रकार के हैं । बस्तको समीक्षा करते समय हमें 
सावधानीसे उसके वर्शित स्वरूप पर विचार करना चाहिये । 
शान्तरक्षति ओर स्याद्ाद- 


आए० शान्तरक्षितने तत्त्वसंग्रहमें स्याद्वाद परीक्षा (पू० ४८६-) 
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नामका एक स्व॒तन्त्र प्रकरण ही लिखा हे । वे सामान्यविशे- 
घात्मक या भावाभावात्मक तत्त्वमें दूषण उद्धावित करते हैं कि- 
“यदि सामान्य ओर विशेषरूप एक ही वस्तु हे तो एक वस्तुसे 
अभिन्‍न होनेके कारण सामान्य ओर विशेषमें स्वरूपसांकर्य हो 
जायगा । यदि सामान्य ओर विशेष परस्पर भिन्न हैं और उनसे 
वस्तु अभिन्न होने जाती है; तो बस्तुमें भेद हो जायगा | विधि और 
प्रतिषेध परस्पर विरोधी हैं, अतः वे एक बस्तुमें नहीं हो सकते । 
नरसिंह. मेचकरत्न आदि दृष्टान्त भी ठीक नहीं हैं; क्‍योंकि वे सब 
अनेक अणुओंके समूहरूप हैं, अतः उनका यह स्वरूप अवयबीकी 
तरह विकल्प-कलिपत है |”? आदि । 

' ' बोद्धांचार्योको एक ही दलील है कि-एक वंस्तु दो रूप नहीं हो 
सकतीं। वे सोचें कि जब प्रत्येक स्वलक्षण परस्पर भिन्न हैं, 
एक दूसरे रूप नहीं हैं तो इतना तो मानना ही चाहिए कि- 
रूपस्वलक्ष ण रूपल्वलंक्षण॒त्वेव अस्तिः है और रसादि 
स्वलक्षणत्वेन 'नास्ति! हे, अन्यथा रूप और रस मिलकर 
एक हो जाँयरगें। हम स्वरूप-अस्तित्वकों ही पररूप-नास्तित्व 
नहीं कह सकते; क्योंकि दोनोंकी अपेक्षाएँ जुदा जुदा हैं, प्रत्यय 
भिन्‍न भिन्‍न हैं ओर कार्य भिन्‍न भिन्न हैं । एक ही हेतु स्वपश्षका 
साधक होता है और परपक्षका दूषक, इन दोनों धर्मोकी स्थिति 
जुदा जुदा है। हेतुमें यदि केवल साधक स्वरूप ही हो; तो उसे 
स्वपक्षकी तरह परपक्षकों भी सिद्ध ही करना चाहिये। इसी तरह 
दूषकरूप ही हो; तो परपक्षकी तरह स्वपक्षका भी दूषण ही करना 
चाहिये । यदि एक हेतुमें पश्चथमंत्व, सपक्षसत्त्व और विपक्षासत्त्व 
तीनों रूप भिन्‍न भिन्‍न माने जाते हें, तो क्‍यों नहीं सपक्षसत्त्व . 
को ही विपक्षासत्त्व मान लेते ? अतः जिस प्रकार हेतुमें विपक्षा- 
सत्त्व सपक्षसत्त्वसे जुदा रूप है उसी तरह प्रत्येक वस्तुमें स्वरूपा- 
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स्तित्वले पररूपनास्तित्व जुदा ही स्वरूप है। अन्बयज्ञान 
ओर व्यतिरेकज्ञानरूप प्रयोजन ओर काय भी उनके जुदे ही 
हैं। यदि रूपस्व॒लक्षण अपने उत्तर रूपस्वलक्षणमें उपादान होता 
और रसक्षणमें निमित्त, तो उसमें ये दोनों घर्म विभिन्‍न हैं 
या नहीं ? यदि रूपमें एक ही स्वभावसे उपादान ओर निमित्तत्वकी 
व्यवस्था की जाती है ? तो बताइए एक ही स्वभाव दो रूप हुआ 
या नहीं ? उसने दो काय किये या नहीं ? ता जिस प्रकार एक ही 
स्वभाव रूपकी दृष्टिसे उपादान हे ओर रसकी दृष्टिसे निमित्त 
उसी प्रकार विभिन्‍न अपेक्षाओंसे एक ही बस्तुमें अनेक धर्म 
माननेमें क्‍यों विरोधका हल्ला किया जाता है ९ 
बोद्ध कहते' हैं कि-“ह४ट पदार्थक्ष अखिल गुण दृष्ट हो जाते 
हैं, पर श्रान्तिसे उनका निश्चय नहीं होता अतः अनुमानकी ग्रवृत्ति 
होती हे।” यहाँ प्रत्यक्ष पृष्ठभावी विकल्पसे नीलस्वलक्षण॒के नीलांशका 
निश्चय होने पर क्षशिकत्व ओर स्वगंग्रप्रापश शक्ति आदिका निश्च प 
नहीं होता अतः अनुमान करना पड़ता है, तो एक ही नीलसस्‍्वलक्षण 
में अपेक्षाभेदसे निश्चितत्व और अनिश्चितत्व ये दो धम तो 
सानना ही चाहिये। पदाथमें अनेकधम या गुण माननेमें विरोधका 
कोई स्थान नहीं है, वे तो प्रतीत हैं। बस्तुमें सर्वथा भेद स्वीकार 
करनेवाले बोद्धभोंके यहाँ पररूपसे नास्तित्व माने बिना स्वरूपकी: 
प्रतिनियत व्यवस्था ही नहीं बन सकती । दानक्षणका दानत्व 
प्रतीत होने पर भी उसकी स्वर्गंदानशक्तिका निश्चय नहीं होता। 
ऐसी दशामें दानक्षणमें निश्चितता और अनिश्चितता दोनों ही 
मानना होंगीं। एक रूपस्वलक्षण अनादिकालसे अनन्तकाल तक: 
प्रतिक्षण परिवर्तित होकर भी कभी समाप्त नहीं होता, उसका 


१ “तस्मात्‌ दृष्टस्थ भावस्य दृष्ट एवाखिलों गुणः३ | 
आन्तेनिश्चीयते नेति साधन संप्रवर्तते ॥7?-प्रमाणवा> ३४४ 
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समूल उच्छेद नहीं होता, वह न तो सजातीय रूपान्तर बनता है 
ओर न विजातीय रसादि ही । यह उसकी जो अनाद्नन्त 
असंकर स्थिति है उसका क्‍या नियामक है १ वस्तु विपरिवतमान 
होकर भी जो समाप्त नहीं होती, इसीका नाम्न भोव्य है जिसके 
कारण विवक्षित क्षण क्षणान्तर नहीं होता और न सर्वथा डच्छिन्न 
ही होता है । अतः जब रूपस्वलक्षण रूपस्वलक्षण ही है, रसादि 
नहीं, रूपस्वलक्षण प्रतिक्षण परिवर्तित होता हुआ भी सर्वथा उच्छिन्न 
नहीं होता, रूपस्वलक्षण उपादान भी हे ओर निमित्त भी, रूप- 
स्वलक्षण निश्चित भी है ओर अनिश्चित भी, रूपस्वलक्षणोंमें 
साहश्यमूलक सामान्य धर्म भी है और बह विशेष भी हे, रूपस्वल- 
क्षण रूपशब्दका अभिधेय है रसादिका अनभिधेय; तब ऐसी 
स्थितिमें उसकी अनेकघर्मात्मकता स्वयं सिद्ध है। 

स्योह्ठाद वस्तुकी इसी अनेकान्तात्मकताका प्रतिपादन करने- 
वाली एक भाषा पद्धति हे जो वस्तुका सही सही प्रतिनिधित्व 
करती है | आप सामान्यकों अन्यापोहरूप कह भी लीजिए पर 
“अगोव्याबूत्ति गोव्यक्तियोंमें ही क्‍यों पायी जाती है, अश्वादियें 
क्यों नहीं! इसका नियामक गोमें पाया जानेवाला साहश्य ही 
हो सकता है। साहइ्य दो पदार्थो्में पाया जानेवाला एक धर्म 
नहीं हे किन्तु प्रत्येकनिष्ठ है । जितने पररूप हैं. उनकी व्यावृत्ति 
यदि वस्तुमें पायी जाती है, तो उतने धर्मन्रेद माननेमें क्‍या 
आपत्ति है १ प्रत्येक वस्तु अपने अखंडरूपमें अविभागी ओर 
अनिर्वाच्य होकर भी जब उन उन धर्मोकी अपेक्षा निर्देश्य होती 
हे तो उसकी अभिधेयत्ता स्पष्ट ही है । बस्तुका अवक्तव्यत्व 
धर्म स्वयं उसकी अनेकान्तात्मकताकों पुकार पुकार कर कह. 
रहा है। बस्तुमें इतने धर्म, गुण और पर्याय हैं. कि-उसके पूरों 
स्वरूपको हम शब्दोंसे नहीं कह सकते ओर इसीलिये उसे 
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अवक्तव्य कहते हें :। आ० शान्तरक्षित' स्वयं क्षणिक 
प्रतीत्यसमुत्पांदमें -अनांयनन्त ओर असंक्रान्ति विशेषण देकर 
उसकी सन्‍्ततिनित्यता स्वीकार करते हें, फिर भी द्रव्य के 
नित्यानित्यात्मक होनेमें उन्हें विरोधका भय दिखाई देता है | किमा- 
इचयंमतः परम !! अनन्त. स्वलक्षणोंकी परस्पर विविक्तसत्ता 
मानकर - पररूप-नास्तिंत्वसे नहीं बचा जा सकता। सेचकंरत्न या 
नरसिंहका दृष्टान्त तो स्थूल रूपसे ही दिया जाता है, क्योंकि जब-तक _ 
मेचकरत्न अनेकाणुओंका कालान्तरस्थांयी संघात' बना हुआ हे 
ओर जब तक उनमें विशेष॑ प्रकारका रासायनिक मिश्रण होकर बन्ध 
है; तब तक मेचंकरत्नकी, साहश्यमूलक पुझ्लेके रूपमें ही सही, एक 
सत्ता तो है ही और उंसमें उस समय अनेक रूंपोंका प्रत्यक्ष दर्शन 
होता ही है। नंरसिंह श्नी इसी तरह कालान्तरस्थायी संघातके -: 
रूपसें एक होकर भी अनेकाकारके रूपमें प्रत्यक्षणोचर होता है। 
तत्त्वसं० त्रेकाल्यपरीक्षा ( प्ृू० ५०४ ) में कुछ बोद्रेकदेशियोंके 
मत दिये हैं-जो त्रिकालवर्ती द्रव्यको स्वीकार करते थे | इनमें भद्न्‍्त 
धमंत्रात भावान्यथाबादी थे। वे द्रव्यमें परिणाम न मानकर भाव 
में परिणाम मानते थे |. जैसे कटंक कुंडल केयूरादि अवस्थाओं में 
परिणाम होता है द्वव्यस्थानीय सुवर्णंमें नहीं, उसी तरह धर्मोमें 
अन्यथात्व होत। हे द्वव्यमें नहीं । . धरम ही अनागतपनेकों छोड़कर 
. बतमान बनता है ओर वतेमानको छोड़कर अतीतके गहरमें चला 
जाता है।... 
.. भंदन्त घोषक लक्षणान्यथावादी थे । एक ही धरम अतीतादि 
लक्षणोंसे युक्त होकर अतीत, अनागत' और वतेमान कहा जाता है । 
भद॒न्‍्त वसुमित्र अवस्थान्यथावादी थे। धर्म अतीतादि भिन्न 


१ तक्त्त सं० ज्लो० ४ | 


स्याद्वाद-मीमांसा प्र 


भिन्न अवस्थाओंको प्राप्त कर अतीतादि कहा जाता है, द्रव्य तो 
त्रिकालानुयायी रहता है। जेसे एक मिदट्टीकी गोली भिन्न-भिन्न 
गोलियाके ढेरमें - पड़कर अनेक. संख्यावाली हो जाती है उसी तरह 
धर्म अतीतादि व्यवहारको प्राप्त हो जाता है, द्रव्य तो एक रहता है । 
बुद्धदेव अन्यथान्यथिक थे। धम पूव परकी अपेक्षा अन्य 
अन्य कहा जाता है । जैसे एक. ही स्त्री माता भी है और पुत्री भी । 
जिसका पूर्व ही है अपर नहीं वह अचागत कहलाता है । जिसका 
पूर्व भी है ओर अपर भी वह वर्तमान ओर जिसका अपर ही है पूर्व 
नहीं वह अतीत कहलाता है|... 
ये चारों अस्तिवादी कहे जाते थे। इनके मतोंका विस्तृत 
विषरण नहीं मिलता कि ये धर्म और अवस्था से द्रव्यका तादात्म्य 
मानते थे या अन्य कोई सम्बन्ध, फिर भी इतना तो पता चलता है 
कि ये वादी यह अनुभव करते थे किं-सवथा क्षणिक वादसें लोक- 
परलोक कम-फलव्यवस्था आदि नहीं बन सकते, अतः किसी 
रूपमें ध्रोव्य या द्रव्यके स्वीकार किये बिना चारा नहीं हे । 
शान्तरक्षित स्वयं परलोकपरीक्षा' में चावकका खंडन करते 
समय ज्ञानादि-सन्ततिको अनादि-अनन्त स्वीकार करके ही परलोक 
की व्याख्या करते हैं। ज्ञानादि-सन्ततिका अनाद्यनन्त होना ही तो 
द्रव्यता या ध्रोव्य है, जो अतीतके संस्कारोंको लेता हुआ भविध्यत 
का कारण बनत्ता जाता है। कर्म-फल सम्बन्ध परीक्षामें ( 7० १८४ ) 
में 'किन्हीं चित्तोंमें विशिष्ट कार्यकारणभाव मानकर ही स्मरण अत्य- 
: भिज्ञान आदि के घटानेका जो प्रयास किया गया है वह संस्कारा- . 
१ “जउपादानतदादेयभूतशानादिसन्ततेः । 
काचिन्नियतमर्यादावस्थेव परिकीत्यते ॥ 


तस्थाश्चानादनन्तायाः परः पूर्व इद्देति च |? 
-तत्त्वसं० क्छो० १८७२-७३ 


५८६ जैनदशंन 


धायक चित्तक्षणोंकी सनन्‍्ततिमें ही संभव हो सकता है? यह बात 
स्वयं शान्तरक्षित भी स्वीकार करते हैं । वे बन्ध और मोक्षकी 
व्याख्या करते हुए लिखते' हैं कि-क्रार्यकारणपरम्परासे चले आये 
अविद्या संस्कार आदि बन्ध हैं ओर इनके नाश हो जाने पर जो 
चित्तकी निमेलता होती है उसे मुक्ति कहते हैं। इसमें जो चित्त 
अविद्यादिमलोंसे साख्नव हो रहा था उसीका निमल हो जाना, चित्त 
की अनुस्यूतता और अनाग्यनन्तताका स्पष्ट निरूपण है, जो वस्तु 
को एक ही समय में उत्पाद-व्यय-धोव्यात्मक सिद्ध कर देता हे । 

तक्त्वसंग्रहपंजिका (प्रू० १८४ ) में उद्घृत एक प्राचीन इलोकमें 
तो “तदेव तेविनिमु क्त॑ भवान्त इति कथ्यते” यह कहकर 'तदेवः 
पदसे चित्तकी सान्वयता और बन्‍्ध-मोज्षाघारताका अतिविशद 
वर्णन कर दिया गया है । 

“किन्हीं चित्तोंमें ही विशिष्ट कायंकारणभावका मानना ओर अन्य 
में नहीं? यह ग्रतिनियत स्वभावव्यवस्था तत्त्वको भावाभावात्मक 
माने बिना बन नहीं सकती । यानी वे चित्त जिनमें परस्पर उपा- 
दानोपादेयभाव होता है परस्पर कुछ विशेषता अवश्य ही रखते हें 
जिसके कारण उन्हींमें ही प्रतिसन्धान, वास्यवासकमाव, कतृ -भोकतृ- 
भाव आदि एकात्मगत व्यवस्थाएँ जमतों हैं, सन्‍्तानान्तरचित्तके साथ 
नहीं । एक सन्‍्तानगत चिक्तोंमें ही उपादानोपादेयभाव 
सनन्‍्तानान्तरचित्तोंमें नहीं। यह प्रतिनियत सन्‍्तानव्यवस्था स्वयं 


सिद्ध करती है कि तत्त्व केवल उत्पाद-व्ययकी निरन्बय परम्परा नहीं, 
है। यह ठीक हे कि-पूर्व और उत्तर पर्यायोंके उत्पाद-व्यय रूपसे 


वदलते रहने पर भी कोई ऐसा अविकारी कूटस्थ नित्य अंश नहीं. 





२ “कारयकारणभूताश्च तत्राविद्यादयो मताः । 
बन्धस्तद्विगमादिष्टों मुक्तिनिंमलता घियः ॥० 
->तत्त्वसं० खो ० ४४४ 


स्याद्ाद मीमांसा फूट 


है जो सभी पर्यायोंमें सूतकी तरह अविकृत भावसे पिरोया जाता. 
हो। पर वर्तमान अतीतकी यावत्‌ संस्कार संपक्तिका मालिक बनकर 
ही तो भविष्यको अपना उत्तराधिकार देता है । यह जो अधिकारके 
ग्रहण ओर विसजंनको परस्परा अमुक-चित्तश्षणोंमें ही चलती हे 
सन्तानान्तर चित्तोंमें नहीं, वह प्रकृत चित्तक्षणोंका परस्पर ऐसा 
तादात्म्य सिद्ध कर रही हे जिसको हम सहज ही ध्रोव्य या द्रव्यकी 
जगह बेठा सकते हैं। बीज ओर अँकरका कार्यकारणभाव भी 
सर्वथा निरन्वय नहीं हे, किन्तु जो अणु पहिले बीजके आकारमसें थे 
उन्हींमेंके कुछ अणु अन्य अणुओंका साहचय पाकर अंकुराकारकों 
धारण कर लेते हैं । यहाँ भी ध्रोव्य या द्रव्य विच्छिन्न नहीं होता, 
केवल अवस्था बदल जाती है। प्रतीत्यसमुत्पादमें भी प्रतीत्य 
ओर समुत्याद इन दो क्रियाओंका एक कर्त्ता माने विना गति नहीं 
है। केवल क्रियाएं ही हें ओर कारक नहीं है! यह निराश्रय वात 
प्रतीितिका विषय नहीं होती । अतः तत्त्वकों उत्पाद-व्यय- 
प्रोव्यात्मक तथा व्यवहारके लिये सामान्यविशेषात्मक स्वीकार 
करना ही चाहिये । द 


. कणकगोमि ओर स्याहाद-- 
सर्वे प्रथम ये दिगम्बरोंके “अन्यापोह-इतरेतराभाव न मानने 
पर एक बस्तु सर्बात्मक हो जायगी? इस सिद्धान्तका खंडन करते 








6६.5 


५ “योजंपि दिगम्बगें मन्यते-सर्वात्मकमेंक स्थादन्यापोहव्यतिक्रमे । 
तस्माद्‌ भेद एवान्यथा न स्वथादन्योन्यामावों मावानां यदि न भवेदिति; 
सोड्प्यनेन निरस्त: । अभावेन भावभेदस्य कतुंमशक्यत्वात्‌ | नाप्य 
भिन्नानां हेतुतो निष्पन्नानामन्धेन्याभावः संभवति | अभिन्नाश्चेन्निष्पन्नाः ;. 
कथमन्योन्यामावः संभवति ! भिन्नाश्चेन्निष्पन्ना:; कथमन्योन्याभावकल्पने 
त्युक्तम्‌ ।??-प्र० बा० स्ववृ ० टी० प्रु० १०६ | 


'पूट्टटर जेनदशन 


हुए लिखते हैं कि-“अभावके द्वारा भावभेद नहीं किया जा सकता। 
यदि पदार्थ अपने कारणोंसे अभिन्न उत्पन्न हुए हैं तो अभाव उसमें 
भेद नहीं डाल सकता और यदि भिन्न उत्पन्न हुए हैं तो अन्योन्या 
'भावकी कल्पना ही व्यथे है । 

वे ऊध्वेता सामान्य ओर पर्यायविशेष अर्थात्‌ द्रव्य-पर्यायात्मक 
: अस्तुमें दूषण देते हुए लिखते है कि-“सामान्य और विशेषें 
अमेद मानने पर या तो अत्यन्त अभेद रहेगा या अत्यन्त भेद | 
अनन्त धर्मात्मक धर्मी प्रतीत नहीं होता अतः लक्षणभेदसे भी 
भेद नहीं हो सकता | दही ओर ऊँट परस्पर अभिन्न हे क्योंकि 
'ऊँटसे अभिन्न द्रव्यत्वसे दहीका तादात्म्य है। अतः स्याद्वाद. 
मिथ्यावाद ह'।? आदि। 


यह ठीक है कि समस्त पदार्थ अपने अपने कारणोंसे स्वस्व- 
भावस्थित उत्पन्न होते हैं। परन्तु एक पदार्थ दूसरेसे मिन्न,है” 
इसीका अथ है कि जगत इतरेतराभावात्मक है। इंतरेतराभाव 
कोई स्व॒तन्त्र पदार्थ होकर दो पदार्थों भेद नहीं डालता, किन्तु 


१ “तेन योडपि दिगम्बरों मन्यते-नास्माभिः घट्पटादिष्वेक 
'सामान्यमिष्यते तेषामेकान्तमेदात्‌ किन्त्वपरापरेण पयायेणावस्थासंशितेन. 
परिणामि द्वव्यम्‌, एतदेव च सर्वपर्यायानुयायित्वात्‌ सामान्यमुच्यते | 
: "तेन युगपदुत्पादव्ययओव्ययुक्तं सत्‌ इति वस्तुनो लक्षणमिति | तदाह घट 
मौलिसुवर्णार्थी * 'सोप्यत्र निराकृत एवं द्रष्टव्यः। तद्गति समान्यविशेषवतति 
वस्तुन्यम्युपगम्यमाने अत्यन्तममेदमेदी स्थाताम/“अथ सामान्यविशेषयो 
कथआिद्भेद इष्यते | अन्राप्याह-अन्योन्यमित्यादि | साइशासहशात्मनो: 
. सामान्यविशेषयों: यदि कथश्विदन्योन्यं परस्पर भेदः तदैकान्तेन तयोमेंद 
एवं स्थात्‌  दिगम्बरस्थापि तद्गति वस्तुन्यभ्युपगम्यमाने अत्यन्तभेदामेदों 
स्याताम्‌ ।“मिथ्यावाद एव स्याद्गाद: |?! 

-प्र० बा० स्वत ०टी ० प्रृ० ३३२-४२ 


स्याद्गाद मीमांसा ! पूट६ 


पटादिंका इतरेतराभाव घटरूप हे और घटका इतरेतराभाव 
पटादिरूप है। पदाथमें दोनों रूप हें-स्वास्तित्व और परनास्तित्व। 
परनास्तित्व रूपको ही इतरेतरामाव कहते हैं। दा पदार्थ अभिन्न 
अर्थात्‌ एंकसत्ताक तो उत्पन्न होते ही नहीं हे । जितने पदाथे हैं सब 
अपनी अपनी धारामें बदलते हुए स्वरूपस्थ हैं। दो पदार्थोके 
स्वरूपका प्रतिनियत होना ही एकका दूसरेमें अभाव है, जो तत« 
तत्‌ पदार्थके स्वरूप ही होता है, भिन्न पदार्थ नहीं है। भिन्न अभाव 
में तो जेन भी यही दुषण देते हैं । 

द्रव्य-पर्यायात्मक वस्तुमें कालऋमसे होनेबाली अनेक पर्यायें 
परस्पर उपादानोपादेयरूपसे जा अनाद्यनन्त बहती जाती हैं 
कभी भी उच्छिन्न नहीं होती और न दूसरी धारासे संक्रान्त होती हैं 
इसीको ऊध्वेता सामान्य, द्रव्य या प्रोव्य कहते हैं । अव्यमभिचारी 
उपादान-उपादेयभावका नियामक यही होता है, अन्यथा सन्‍्ताना- 
न्तर क्षणके साथ उपादानोपादेय भावकों कौन रोक सकता हे ९ इसमें: 
जो यह कहा जाता है कि-द्रव्यसे अभिन्न होनेके कारण पर्यायें एक 
रूप हो जॉयगी या द्रव्य भिन्न हो जायगा!, सो जब द्रव्य स्वयं ही 
पर्यायरूपसे प्रतिक्षण परिवर्तित होता जाता है तब वह पर्यायोंकी 
दृष्टिसे अनेक हे ही ओर उन पर्यायोंमें जो स्वघाराबद्धता है उस 
रूपसे वे सब एकरूप ही हैं । सनन्‍्तानान्तरके प्रथम क्षणसे 
स्वसन्तानके प्रथमक्षणमें जो अन्तर हे ओर जिसके कारण अन्तर 
है और जिसकी वजह स्वसन्तान और पर सनन्‍्तान विभाग होता है 
वही ऊध्वेता सामान्य या द्रव्य हे। “'स्वमाव-परभावाभ्यां यस्मादू 
व्यावृत्तिमागिनः |” ( प्रमाणवा० ३३६ ) इत्यादि इलोकोंमें जो 
सजातीय और विजातीय या स्वभाव और परभाव शब्दका प्रयोग 
किया गया है, यह “स्व-परः विभाग केसे होगा? जो 'स्वः की 
रेखा है वही ऊध्वत्तासामान्य हे । 


हक न ० | जेनदशन 


दही ओर ऊंटमें अभेद की बात तो निरी कल्पना है; क्योंकि 
दही और ऊँटमें कोइ एक द्रव्य अनुयायी नहीं हे जिसके कारण 
उनमें एकत्वका प्रसंग उपस्थित हो । यह कहना कि-जिस प्रकार 
अनुगत ग्रत्ययके बलपर छुंडल कटक आदिसें एक सुवर्ण सामान्य 
माना जाता हे उसी तरह ऊंट ओर दहीमें भी एक द्रव्य मानना 
चाहिये? उचित नहीं है, क्‍योंकि बस्तुतः द्रव्यतों पुदूगल अणु ही 
हैं। सुबर्ण आदि भी अनेक परमाणुओं की चिरकाल तक एक जैसी 
बनी रहनेवाली सदृश स्कन्ध अवस्था ही है ओर उसीके कारण उसके 
विकारोंमें अन्वय ग्रत्यय होता है। प्रत्येक आत्माका अपनी हर्ष 
विषाद सुख दुःख आदि पर्यायोंमें कालभेद होने पर भी जो अन्बय 
हैं वह ऊध्वंता सामान्य है | एक पुदूगलाणुका अपनी कालकमसे 
होने वाली अवस्थाओंमें जो अविच्छेद है वह भी ऊध्बता 
सामान्‍य ही है इसीके कारण उनमें अनुगत प्रत्यय होता है । इनमें 
उस रूपसे एकत्व या अभेद कहनेमें कोई आपत्ति नहीं; किन्तु दो 
स्वतन्त्र द्रव्योंमें साहरयमूलक ही एकत्वका आरोप होता है, 
वास्तविक नहीं। अतः जिन्हें हम मिट्टी या सुबणो द्रव्य कहते हैं वे 
सब अनेक परमाणुआ्रोंके स्कन्ध हैं। उन्हें हम व्यवहाराथ ही एक्क द्रव्य 
कहते हैं । जिन परमाणुओंके स्कन्धमें सुबर्ण जैसा पीला रंग, 
वजन, लचीलापन आदि जुट जाता हे उन्हें हम प्रतिक्षण सहृश स्कन्ध- 
रूप परिणमन होनेके कारण स्थूल दृष्टिसे 'सुबण' कह देते हैं। इसी 
तरह मिट्टी तन्तु आदिमेंभी सममकना चाहिये। सुबर्ण ही जब आयु- 
वैंदीय प्रयोगोंसे जीणेकर भस्म बना दिया जाता है और वही पुरुष 
के द्वारा भुक्त होकर मलादि रूपसे परिणत हो जाता है तब भी एक 
अविच्छिन्न धारा परमाणुओंकी बनी ही रहती हे, 'सुबर्ण' पर्याय तो 
भस्म आदि बनकर समाप्त हो जाती हे । अत्तः अनेकद्रव्योंमें उयव- 
हारके लिये जो साहश्यमूलक अभेद्व्यवहार होता है वह व्यवहारके 
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लिये ही है । यह साहहय बहुतसे अबयबों या गुणोंक्ी समानता हे 
ओर यह अत्येकव्यक्तिनिष्ठ होता है, उभयनिष्ठ या अनेकनिष्ठ 
नहीं । गोका साहइ्य गवयनिष्ठ हे ओर गवयका साहश्य गोनिशष्ठ 
है । इस अर्थमें साहइय उस्र वस्तुका परिणमन ही हुआ, अत एव 
उससे वह अभिन्न हे । ऐसा कोई साहरय नहीं है जो दो बस्तुओंमें 
अलुस्यूत रहता हो। उसकी ग्रतीति अवश्य परसापेक्ष है, पर स्वरूप 
तो व्यक्तिनिष्ठ ही है । अतः जेनोंके द्वारा माना गया तियंक सामान्य 
जिससे कि भिन्न भिन्न द्रव्योंमें साहह्यमूलक अभेद्व्यवहार 
होता है अनेकानुगत न होकर ग्रत्येकमें परिसमाप्त है। इसको निमित्त 
बनाकर जो अनेक व्यक्तियोंमें अभेद कहा जाता है वह काल्पनिक 
है, वास्तविक नहीं। ऐसी दशामें दही ओर ऊंटमें अभेदका 
व्यवहार एक पुदूगलसामान्यकी दृष्टिसेजो किया जा सकता हैं 
वह ओपचारिक कल्पना हे। ऊंट चेतन है ओर दही अचेतन, 
अतः उन दोनोंमें पुदूगलसामान्यको दृष्टिसे अभेद व्य4हार करना 
असंगत ही है। ऊँटके शरीरके ओर दहीके परमाणुओंमें रूप-रस- 
गन्ध-स्पशेवत्त्वरूप साहश्य मिलाकर अभेदकी कटपना करके दूषण 
देना भी उचित नहीं हे; क्‍योंकि इस प्रकारके काल्पनिक अतिप्र- 
संगसे तो समस्त व्यवहारोंका ही उच्छेद हो जायगा | साहश्यमूलक 
स्थूलप्रत्यय तो बोद्ध भी मानते ही है।.._ 


तात्पये यह कि जैनी तत्त्वव्यवस्थाको समझे थिना ही यह 
दृषण धर्मकीतिने जेनोंको दिया है । इस स्थितिको उनके टीकाकार 
आचार्य कर्णंक गोमिने ताड़ लिया, अतएब वे वहीं शैका करके 
लिखते हैं कि-“शंका-जब कि दिगम्बरोंका यह दशन नहीं दे कि- 
सर्व सर्वात्मक है या स्व सर्वात्मक नहीं है? तो आचायने क्‍यों 
उनके लिये यह दूषण दिया ९ समाधान-सत्य है, यथाद्शन अथांत्‌ 
जैसा उनका दर्शन है उसके अनुसार तो अत्यन्तभेदासदों च 
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स्याताम्‌! यही दूषण आता है' प्रक्त दूषण नहीं ।” 

बात यह है कि सांख्यका प्रकृतिपरिणामणशद्‌ ओर उसकी 
अपेक्षा जो भेदाभेद है उसे जेनों पर लगाकर इन दाशेनिकोंने जेन 
दरशैनके साथ न्याय नहीं किया। सांख्य एक प्रकृतिकी सत्ता मानता 
है । वही प्रकृति दही रूप बनती है ओर ऊँट रूप भी, अतः एक: 
प्रकृति रूपसे दही और ऊँटमें अभेदका असंग देना उचित हो भी 
सके, पर जैन तत्त्वज्ञानका आधार बिलकुल जुदा है। वह वास्तव- 
बहुत्वबादी है और अत्येक परमाणुको स्वतंत्र द्रव्य मानता हे । 
अनेक द्वव्योंमें साहश्यमू लक एकत्व उपचरित है, आरोपित है ओर 
काल्पनिक है। रह जाती है एक द्रव्यकी बात; सो उसके एकत्व 
का लोप स्वयं बौद्ध भी नहीं कर सकते । निर्वाणमें जिस बोद्धपक्त ने 


चित्तसन्ततिका सर्वथा उच्छेद माना है उसने दशनशास्त्रके 
मौलिक आधारभूत नियसका ही लोप कर दिया है। चित्त- 
सनन्‍्तति स्वयं अपनेमें 'परमा्थंसतः है। वह कभो भी उच्छिन्न 
नहीं हो सकती। बुद्ध स्वयं उच्छेदवादके उतने ही विरोधी थे जितने 
कि उपनिषत्‌प्रतिपादित शाश्वतबादके ।- बोद्ध दशनकी सबसे बड़ी. .. 
और मोटी भूल यह है कि उसके एक पक्षने निवाण अवस्थामें चित्त- 
सन्‍्ततिका सर्वेथा उच्छेद मान लिया है। इसी भयसे बुद्धने स्वयं 
निर्वाणको अव्याकृत कहा था, उसके स्वरूपके सम्बन्धर्में भाव या 
 अमाव किसी रूपमें उनने कोई उत्तर नहीं दिया था। बुद्धके इस मौनने 
' ही उनके तत्त्वज्ञानमें पीछे अनेक विरोधी विचारोंके उद्यका, 
अवसर उपस्थित किया है। .- द 
१ “लनु दिगम्बराणां 'सब सर्वात्मक न सब सर्वात्मकम! इति नेतदइशनम्‌, 
तत्किमथमिदमाचरयैंणोच्यते १ सत्य यथादर्शनं तु अत्यन्तभेदाभेदौ 
च स्याताम' इत्यादिना पूर्वमेव दूषितम्‌ । 
2 «5 -प्रमाणवा० स्वद्व ० यी० ४० ३३६ 
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विज्ञाप्तिमाज्तासिद्धि ओर अनेकान्तवाद- 

विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि! ( परि० २ खं० २) टीमें निम्न॑न्थादि 
के मतके रूपसे भेदाभेद्वादका पूबपक्ष करके दूषण दिया है कि- 
“दो धर्म एक धर्मीमें असिद्ध हैं |!” किन्तु जब प्रत्तीतिके बलसे 
उभयात्मकता सिद्ध होती हे तब मात्र असिद्धर कह देनेसे 
उनका निषेध नहीं किया जा सकता। इस सम्बन्धमें पहिले लिखा 
जा चुका है। आइचर्य तो इस बातका है कि एक परम्पराने जो 
दूसरके मतके खंडनके लिये “नारा? लगाया उस परम्पराके अन्य 
विचारक भी आँख मूँदकर उसी “नारे! को बुलन्द किये जाते हैं ! 
वे एक बार भी रुककर सोचनेका ग्रयत्न ही नहीं करते। स्याद्वाद 
ओर अनेकान्तके सम्बन्धमें अब तक यही होता आया है । 

इस तरह स्याद्वाद और उत्पाद-उय-भ्रीव्यात्मक परिशणामवाद 
में जितने भी दूषण बोद्धदर्शनके ग्रन्थोंप देखे जादे है वे तत्त्वका 
विपर्यास करके ही थोपे गये हैं, ओर आज सी वैज्ञानिक दृष्टिकोण 
की द॒हाई देनेबाले मान्य दशनलेखक इस सम्बन्धमें उसी पुरानी 
रूढिसे चिपके हुए है | यह महान्‌ आइचये हे। 
ओऔ्री जयराशिमद्व ओर अनेकान्तवाद- 

तक्ष्वोपप्लव्सिंह एक खंडनग्रन्थ हैं। इसमें प्रमाणु-प्रमेय 
आदि तत्त्वोंका उपप्लव ही निरूपित हें। इसके कत्ता जयराशि 
भंट्र हैं। वे दिगम्बरों द्वारा आत्मा ओर सुखादिका भेदाभेद 


१ “सदभूता धर्माः सत्तादिधमैं: समाना. भिन्‍नाश्चापि यथा 
निग्नन्थादीनाम्‌ | तन्‍्मतं न समझ्सम्‌ । कस्मात्‌ ' न मिन्‍्नामिन्नमतेडपि 
पूर्ंघत्‌ भिन्‍नामिल्नयोदोषभावात्‌ |” उमयोरेकस्मिन्‌ असिद्धलात्‌ । 
अं इ भिन्‍नाभिननकल्पना न सदभतं न्यायासिद्धं सत्यामासं गह्दीतम ।?? 

| विज्ञप्ति० परि० २ ख० २ 
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माननेमें आपत्ति उठाते हैं। ( प्र० ७७ ) कि-/एकत्व अर्थात्‌ एकस्व- . 
भावता । एकस्व॒भावता मानने पर नानास्वभावता नहीं हो सकती, 
क्योंकि दोनोंमें विरोध है । उसीको -नितव्य ओर उसीको अनित्य 
कैसे कहा जा सकता है ? पररूपसे असत्त्व ओर स्वरूपसे सत्त्व 
मानना भी उचित नहीं हे; क्योंकि-बस्तु तो एक है। यदि उसे 
अभाव कहते हैं तो भाव क्‍या होगा ? यदि पररूपसे अभाव कहा 
जाता हे; तो स्वरूपकी तरह घटमें पररूपंका भी प्रवेश हो ज्ञायगा। 
इस तरह सब स्वरूप हो जाँयगे । यदि पररूपका अभाव कहते 
हैं. तो जब पररूपका अभाव है तो वह अनुपलब्ध हुआ, तब 
आप उस पररूपके द्र॒ष्टा-केसे हुए? ओर कैसे उसका अभाव 
कर सकते हैं ? यदि कहा जाय कि पररूपसे वस्तु नहीं मिलती 
अतः परका सद्भाव नहीं है, तो अभावरूपसे भी निश्चय नहीं है 
अत्त: परका अभाव नहीं कहा जा सकता । यदि पररूपसे 
वस्तु उपलब्ध होती है तो अभावषत्नाही ज्ञानसे अभाव ही सामने 


१ “एक हीदं वस्तूपलभ्यते । तच्चेदमावः किमिदानों भावों भवि- 
व्यति १ तद्यदि पररूपतयाउभाव:; तदा घट्स्य पट्रूपता प्राप्नोति॥। यथा 
पररूपतया भावसष्वेडज्ञीक्रियमाणें पररूपानुप्रवेश। तथा अ्रभावलेप्यड्ी- 
क्रियमाणें पररूपानुप्रवेश एवं, ततश्च सब सर्वात्मिकं स्थातू । अंथ 
पररूपस्यमा वः. तद॒विरोधि त्वेकल्व॑ तस्याभावः । नहिं तस्मिन्‌ सति 
भवान्‌ तस्यानुपलब्घेदरष्ण, अन्यथा हि आत्मनोंडप्यमावों मबेत्‌। अथ 
आत्मसत्ता«विरेधित्वेन स्वात्मनोंडभावो न भवत्येव; परसत्ताविरोधित्वात्‌ 
परस्यप्यभावो न भवति | अथापराकारतया नोपलम्यते तेन परस्य भावों न 
भवति, अभावाकारतया' चानुपलब्धेः परस्यथाभावोषि न भवेत्‌ । अथ 
अभावाकारतया उपलम्यते;. तदा भावोडन्यो नास्ति .अभाबाकारन्तरि- 


तत्वात्‌ू अभावस्वमावावगाहिना अवबोधेन अभाव एव ग्योतितो 
भावः 4"7?-तत्वोप० प्ृ० छन-७६। 
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रहेगा, फिर भावका ज्ञान नहीं हों सकेगा |” आदि । 


. यह एक सामान्य मान्यता रूढ है कि-एक वस्तु अनेक केसे हो 
सकती हे? पर जब वस्तुका स्वरूप हो असंख्य विरोधोंका आकर है 
त्तब उससे इनकार केसे किया जा सकता है ? एक ही आत्मा हर्ष 
विषाद सुख दुःख ज्ञान अज्ञान आदि अनेक पर्यायोंको धारण 
करनेवाला प्रतीत होता है । एक कालमें वस्तु अपने स्वरूपसे है 
यानी उसमें अपना स्वरूप पाया जाता है, परका स्व॒रूप नहीं । पर- 
रूपका नास्तित्व यानी उसका भेद तो ग्रकृत वस्तुमें मानना ही 
चाहिये अन्यथा स्व ओर परका विभाग केसे होगा ? उस नास्तित्व 
का निरूपणं परपदाथकी दृष्टिसे होता हे. क्योंकि परका ही तो 
'नास्तित्व हैं। जगत अन्योज्न्याभ्रावरूप है। घट घटेतर यावत्‌ 
पदार्थेसे मिन्न हे। यह घट अन्य घटोंसे भिन्न है” इस भेदका 
नियामक परका नास्तित्व ही है। 'पररूप उसका नहीं है? इसीलिये तो 
उसका नास्तित्व माना जाता है। यद्यपि पररूप वहाँ नहीं हे, पर उसको 
आरोपित करके उसका नास्तित्व सिद्ध किया जाता हे-कि यदि 
'घड़ा पटादिरूप होता तो पटादिख्पसे उसकी उपलब्धि होनी चाहिये 
थी 7 पर नहीं होती, अतः सिद्ध होता है कि-घड़ा पटादिरूप नहीं है । 
यही उसका एकत्व या कैवल्य हे जो वह स्वभिन्न पर पदार्थरूप नहीं 
है । जिस समय परनास्तित्वकी विवक्षा होती है; उस समय अभाव 
ही वस्तुरूप पर छा जांता है, अतः वही वही दिखाई देता हे, उस 
समय अस्तित्वादि धर्म गोण हो जाते हैं ओर जिस समय अस्तित्व 
मुख्य होता है उस समय वस्तु केवल सद्रूप ही दिखती 
समय नास्तित्व आदि गोण हो जाते हें। यही अन्य अंगोंमें 
समभना चाहिए | 
.  तत्त्वोपप्लवकार किसी भी तत्त्वकी स्थाषता नहीं करना चाहत 
अत: उनकी यह शेली है कि अनेक विकल्प जालसे वस्तुस्व॒रूपकोा 
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मात्र विघटित कर देना। अन्तमें वे कहते हैं कि-इस तरह उपप्लुत 
तत्त्वोंमें ही समस्त जगतके व्यवहार अविचारितरमणीय रूपसे चलते 
रहते हैं। परन्तु अनेकान्त तत्त्वमें जिंतने भी विकल्प उठाए जाते हैं 
उनका समाधान हो जाता है। उसका खास कारण यह है कि-जहाँ 
वस्तु उत्पाद-व्यय-ध्रोव्यात्मक एवं अनन्त गुण-पर्यायवाली हे बहीं 
वह अनन्तघर्मोसे युक्त भी हैे। उसमें कल्पित अकल्पित सभी धर्मोका 
निर्वाह हे ओर तत्त्वोपप्लववादियों जेसे वावदूकोंका उत्तर तो 
अनेकान्तवादसे ही सही सही दिया जा सकता है। विभिन्न अपेक्षाओं 
से वस्तुकों विभिन्नरूपोंमें देखा जाना ही अनेकान्त तत्त्वकी रूपरेखा. 
हे। ये महाशय अपने कुविकल्पजालमें मस्त होकर दिगम्बरोंको 
मूखं कहते हुए अनेक भंड वचन लिखनेमें नहीं चूके ! 
तत्त्वोपप्नबकार यही तो कहना चाहते हैं कि-“वस्तु न नित्य 
हो सकती हे न अनित्य न उभय और न अवाच्य | यानी जितने 
एकान्त प्रकारोंसे वस्तुका विवेचन करते हैं उन उन उन रूपोंमें वस्तु 
का स्वरूप सिद्ध नहीं हो पाता' | इसका सीधा तांत्पय यह निकेलता 
है कि-वस्तु अनेकान्तरूप है, उसमें अनन्तधर्म हैं। अंतः उसे 
किसी एकरूपसें नहीं कहा जा सकता । अनेकान्त देशेनकी: 
भूमिका भी यही है कि वस्तु मूलतः: अनन्तधर्मात्मक है, उसका. 
पूर्णुरूप अनिवंचनीय है, अतः उसका एक एक धमंसे कथन करते 
समय स्याद्वाद पद्धतिका ध्यान रखना चाहिये अन्यथा तत्त्वोप- 
प्लववादीके द्वारा दिये गये दूषण आँयगे। यदि इन्होंने वस्तुके विधे- 
यात्मक रूप पर ध्यान दिया होता तो वे स्वयं अनन्तधमात्मक स्वरूप 
पर पहुँच ही जाते । शब्दोंकी एकधघमबाचक सामथ्यके कारण जो 
उलमभन उत्पन्न होती है उसके निबटारेका मार्ग हे स्याद्गाद । हमारा, 
प्रत्येक कथन सापेज्ष हाना चाहिए ओर उसे सुनिश्चत विवक्षा या. 
इंष्टिकोश॒का स्पष्ट प्रतिपादन करना चाहिये । है 
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आओ व्योमशिव ओर अनेकान्तवाद- 


आचाय व्योमशिव प्रशस्तपादभाष्यके प्राचीन टीकाकार 
हैं। वे अनेकान्त ज्ञानकों मिथ्या रूप कहते समय व्योमवती टीका 
(प्ृ० २० डगेमें वही पुरानी विरोधवाली दलील देते हैं कि-“एकथर्मीमें 
'विधिप्रतिषेध रूप दो विरोधी धर्मोकी संभावना नहीं हे । मुक्तिमें भी 
अनेकान्त लगनेसे वही मुक्त भी होगा और वही संसारी भी । इसी 
'तरह अनेकान्तमें भी अनेकान्त माननेसे अनवस्था दूषण आता है ।” 
उन्हें सोचना चाहिये कि जिस प्रकार एक चित्र अवयवीमें चित्ररूप 
'एक होकर भी अनेक आकारवाला होता है, एक ही प्रथवात्वादि 
अपरसामान्य स्वव्यक्तियोंमें अनुगत होनेके कारण सामान्य 
होकर भी जलादिसे व्यावृत्त होनेसे विशेष भी कहा जाता है ओर 
मेचकरत्न एक होकर भी अनेकाकार होता है उसी तरह एक ही 
द्रव्य अनेकान्त रूप हो सकता है, उसमें कोई विरोध नहीं है। 
मुक्तिमें भी अनेकान्त लग सकता है। एक ही आत्मा जो अनादिसे 
बद्ध था वही कर्मबन्धनसे- मुक्त हुआ है अतः उस आत्माकों 
'बर्तमान पर्यायकी दृष्टिसे मुक्त तथा अतीतपर्यायोंकी दृष्टिसे 
अमुक्त कह सकते हैं, इसमें क्‍या विरोध है? द्रव्य तो अनादि- 
अनन्त होता है । उसमें त्रेकालिक पर्यायोंकी दृष्टिसे अनेक 
व्यवहार हो सकते हैं। मुक्त कर्मबन्धनसे हुआ है, स्व॒स्वरूपसे 
'तो वह सदा अमुक्त ( स्वरूपस्थित ) ही है। अनेकान्तमें भी 
अनेकान्त लगता ही है' । नयकी अपेक्षा एकान्त है ओर प्रमाण- 
'की अपेक्षा बस्तुतत््व अनेकान्तरूप है। आत्मसिद्धि प्रकरण 
में व्योमेशिंवाचार्य आत्माकों स्वसंवेदनप्रत्यक्षका विषय सिद्ध 
करते हैं । इंस प्रकरणमें जब यह प्रश्न हुआ कि-आत्मा तो 
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कतो है वह उसी समय संवेदनका कर्म केसे हो सकता है? तो 
इन्होंने इसका समाधान अनेकान्तका आश्रय लेकर ही इस प्रकार 
किया है' कि-इसमें कोई विरोध नहीं है, लक्षणभेदसे दोनों रूप 
हो सकते हैं । स्वतंत्रत्वेन वह कर्ता है ओर ज्ञानका विषय होनेसे 
कम है |” अविरोधी अनेक धम माननेमें तो इन्हें कोइ सीधा विरोध 
है ही नहीं । 

श्री भास्कर भट्ट ओर स्याह्ाद- 


ब्रह्मसूत्रके भाष्यकारोंमें भास्कर भट्ट भेदाभेदवादी माने जाते 
हैं। इनने अपने भाष्यमें शंकराचार्यका खंडन किया है। किन्तु 
“नेकरिमिन्नसंभवात”” सूत्रमें आहोतमत की समीक्षा करते समय ये 
स्वयं भेदाभेदवादी होकर भी शंकराचायंका अनुसरण करके सप्र- 
भंगीमें विरोध ओर अनवधारण नामके दूषण देते हैं । वे कहते हें 
कि “सब अनेकान्तरूप हे ऐसा निश्चय करते हो या नहीं ? यदि 
हाँ, तो यह एकान्त हो गया, और यदि नहीं. तो निश्चय भी 
अनिश्चयरूप होनेसे निरचय नहीं रह ज[ायगा। अतः ऐसे शाख्रके 
प्रणेता तीथेड्डर उन्मत्ततुल्य हैं ।? क्‍ क्‍ 

आइचय होता है इस अनूठे विवेक पर ! जो सूबयं जगह, 
जगह भेदाभेदात्मक तत्त्वका समर्थन उसी पद्धति से करते हें 
जिस पद्धति से जन, वे ही अनेकान्तका खंडन करते समय सब 
मूल जाते हैं । में पहिले लिख चुका हूँ कि स्याद्वाद का प्रत्येक भज्ग 
अपने दृष्टिकोणसे सुनिश्चित हे। अनेकान्त भी प्रमाणदष्टिसे 


१ “अथात्मनः कतृत्वादेकस्मिन्‌ काले कमंत्वासंभवेनाप्रत्यक्षत्यम; तन्न: 
लक्षणमेदेन तदुपपते; । तथाहि-जशानचिकीषां धारत्वस्थ कतृलक्षणस्योपपते९ 
कतृत्वम्‌, तदेव च क्रियया व्याप्यत्वोपलब्धघे: कर्मत्थ चेति न दोषः, लक्ष- 
णतन्त्रत्वाद्‌ वस्तुव्यवस्थायाः ।?-प्रश० व्यो० प्रू० ३६२ 
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( समग्रदष्टिसे ) अंनेकान्त रूप हे ओर नयदृष्टिसे एकान्तरूप है। 
इससे |अ निश्चय या अनवंधारणकी क्या बात है १ एक स्त्री अपेक्षा- 
भेदसे 'माता भी है ओर पत्नी भी, वह उभयात्मक है! इसमें उस 
कुतकी को क्या कहा जाय जो यह कहता है कि-उसका  एकरूप 
निश्चित कीजिये-या तो माता कहिये या फिर पत्नी ” जब हम 
उसका उभयात्मकरूप निश्चितरूपसे कह रहे हैं, तव यह कहना कि 
उभमयात्मकरूप भी उभयात्मक होना चाहिये: यानी हम निश्चित 
रूपसे उमयात्मक नहीं कह सकते'. इसका सीधा उत्तर हे कि 'बह 
स्त्री उभयात्मक है, एकात्मक नहीं? इस रूपसे उभयात्मकतामें भी 
डभयात्मकता है। पदारथका प्रत्येक अंश और उसको ग्रहण करने- 
वाला नय अपनेमें सुनिश्चित होता हे । 

अब भास्कर भाष्य' का यह शंका समाधान देखिए-. 

प्रशन-'भेद और अभेदमें? तो विरोध है 

उत्तर-यह प्रमाण ओर पग्रमेयतत्त्वको न सममनेवालेकी शंका 
है “जो वस्तु प्रमाणसे जिस रूपमें परिच्छिन्न हो वह 
उसी रूप हैे। गो अश्व आदि समस्त पदार्थ भिन्‍नाभिन्नही प्रतीत 
होते हैं । वे आगे लिखते हैं कि-सर्वथधा अभिन्‍न या भिन्‍न 
पदाथे कोइ दिखा नहीं सकता। सत्ता ज्ञेयत्व ओर द्रग्यत्वादि सामान्य 
 रूपसे सब अभिन्‍न हैं ओर व्यक्तिरूपसे परस्पर विलक्षण होनेके 
कारण सिन्‍न | जब उभयात्मक वस्तु प्रतीत हो रही ह॑ तब विरोध 
कसा ? विरोध या अविरोध प्रमाणुसे ही तो व्यवस्थापित किये 
जाते हैं । यदि प्रतीतिके बलसे एकरूपता निरिंचत की जाती है 

१. “यदप्युक्त भेदाभेदयोविरोध इति; तदमिधीयते अनिरूपितप्रमाण 

प्रमेयतत्वस्येदं॑ चोद्यम्‌ ।”४ ४ 


..। यत्प्रमाणें: परिच्छिन्नमविरुद्धं हिं तत्तथा । 
. बस्तुजातं गवाश्वादि भिन्‍नभिन्‍न॑ प्रतीयते ? -मास्करभा०प्ु०. १६ 
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तो द्विरूपता भी जब प्रतीत होती है तो उसे भी मानना चाहिये। 
(कको एकरूप ही होना चाहिये? यह कोई इंश्वराज्ञा नहीं है । 

. प्रश्न-शीत ओर उष्णस्पशंकी तरह भेद ओर अभेदमें 
विरोध क्‍यों नहीं हे ? क रा 

 उत्तर-यह आपकी बुद्धिका दोष हे, वस्तुमें कोई विरोध 
नहीं है ? छाया ओर आतपकी तरह सहानव॑स्थान विरोध तथा 
शीत ओर उष्णकी तरह भिन्‍नदेशवर्तित्वरूप विरोध कारण- 
ब्रह्म तथा कार्य्रपंचमें नहीं हो सकता; क्‍योंकि वह ही उत्पन्न होता 
है, वहीं अवस्थिति है और वहीं प्रलय होता है। यदि विरोध 
होता तो ये तीनों नहीं बंन सकते थे। अग्निसे अंकुरकी उत्पत्ति 
आदिसे रूपसे कार्यकारण सम्बन्ध तो नहीं देखा जाता । कारणभूत 
मिट्टी और सुबर्ण आदिसे ही तज्जन्य कार्य सबंदा अनुस्यूत देखे 
जाते हैं । अतः आँखे बन्द करके जो यह परस्पर असंगतिरूप विरोध 
. कहा जाता है वह या तो बुद्धि विपर्यासके कारण कहा जाता है 
या फिर प्रारम्भिक श्रोत्रियके कानोंको ठगनेके लिए। शीत और 
उष्ण स्पर्श हमेशा भिन्‍न आधारमें रहते हें, उनमें न तो कभी 
उत्पाध-उत्पादक सम्बन्ध रहा हे और न आधाराधेयभाव ही, अतः 
उनमें विरोध हो सकता है। अतः 'शीतोष्णवत्‌ः यह दृष्टान्त 
उचित नहीं है । शंकाकार बड़ी प्रगल्भतासे कहता हैं कि- 

..._ शंका-यह स्थाणु हे या पुरुषः इस संशयज्ञानकी तरह भेदाभेद- 
ज्ञान अप्रमाण क्‍यों नहीं है ९. की 

उत्तर-परस्परपरिहारवालोंका ही सह अवस्थान नहीं हो 

सकता। संशयज्ञानमें किसी भी प्रमेयका निश्चय नहीं होता 
अतः वह अप्रमाण हे। किन्तु यहाँ तो मिट्टी सुबण आदि 
कारण पूर्व॑सिद्ध हैं, उनसे बादमें उत्पन्न होनेवाला कार्य तदाश्रित 
ही उत्पन्न होता है। कारय कारणके समान ही होता है। कारणका 
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स्वरूप नष्ट कर भिन्‍नदेश या भिन्‍नकालमें कार्य नहीं होता। 
अतः ग्रपञ्चकों मिथ्या कहना उचित नहीं हे। किसी पुरुषकी 
अपेक्षा बस्तुमें सत्यता या असत्यता नहीं ऑँकी जा सकती कि- 
मुमुक्ञुओंके लिये प्रपञ्च असत्य हे और इतर व्यक्तियोंके लिये 
सत्य है |” रूपको अन्धेके लिये असत्य आर आँखवालेको सत्य 
नहीं कह सकते। पदाथथ पुरुषकी इच्छानुसार सत्य या असत्य 
नहीं होते। सूयस्तुतिकरनेवाले ओर निन्दाकरनेवाले दोनोंको 
ही तो तपाता हैे। यदि मुमुछुओंके लिये प्रपद्च मिथ्या हो ओर 
अन्यके लिए तथ्य, तो एकसाथ तथ्य और मिथ्यात्वका प्रसंग 
होता है |”: “अतः ब्रह्मको सिन्‍नाभिन्म रूप मानना चाहिये। 
कहा भी हें- 
काय रूपसे अनेक ओर कारण रूपसे एक हें, जैसे कि कुंडल 
आदि पर्यायोंसे भेद और सुबर्ण रूपसे अभेद होता हे ।” 
इस तरह ब्रह्म ओर प्रपन्नके भेदाभेदका समर्थन करनेवाले 
आचाय जो एकान्तवादियोंको.  “प्रज्ञापराध, अनिरूपितग्रमाण 
प्रमेय'. आदि विचित्र विशेषणोंसे सम्बोधित करते हें, वे स्वयं 
द्गम्बर-विवसन सतका खंडन करते समय केसे इन विशेषणोंस 
बच सकते हैं ? 
प्ृू० १०३ में फिर त्रह्मके एक होने पर भी जीव ओर ग्राज्ञक 
'भेदका समथन करते हुए लिखा है कि-“जिस प्रकार प्रथिवीत्व समान 
होने पर भी पद्मराग तथा क्षुद्र पाषाण आदिका परस्परभेद देखा 
जाता है उसी तरह ब्रह्म ओर जीवप्राज्ञमें भी समझना चाहिये । 
इसमें कोई विरोध नहीं है ।” 
प्रृ० १६४ में फिर ब्रह्मके भेदाभेद रूपके समर्थनका सिद्धान्त 
डुहराया गया है। मैंने यहाँ जो भास्कराचायेके अह्यविषयक भेदा- 
'भेदका प्रकरण उपस्थित किया हे, उसका इतना ही तात्पय है कि 


| ह - न्‍थ ९ 
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भेद ओर अभेदमें परस्पर विरोध नहीं हे, एक वस्तु उभयात्मक _ 
हो सकती है?. यह बात भास्कराचार्यको सिद्धान्त रूपमें इष्ट: है । 
उनका “्रह्मको सवंथा नित्य स्वीकार करके ऐसा मानना उचित हो 
सकता हैँ या नहीं ९ यह प्रशन यहाँ विचारणीय नहीं हे। जो कोई 
भी. तटस्थ व्यक्ति उपयुक्त भसेदाभेदविषयक शौकासमाधानके. 
साथ ही साथ इनके द्वारा किये गये जेनमतके खंडनको पढ़ेगाः 
वह मतासहिष्णुताके स्वरूपको सहज ही समभ सकेगा ! 
यह बड़े आरचयंकी बात है कि स्थाद्वादके भंगोको ये आचाये 

“अनिश्चय? के खातेमें तुरंत खतया देते हैं। और 'मोक्ष हे भी 
नहीं भी! कहकर अपग्रवृत्तिका दूषण दे बैठते हैं ओर दूसरोंको 
उन्मत्त तक कह देते हैं | भेदाभेदात्मक तत्त्वके समर्थनका वैज्ञानिक 
प्रकार इस तत्त्वके द्रष्टा जेन आचार्योसे ही समझा जा सकता है । 
यह परिणामी नित्य पदार्थेमं ही संभव है, सर्वथा नित्य, या सर्वथा 
आनित्यमें नहीं; क्यों।क द्रव्य स्वयं तादात्म्य होता है, अत: पर्यायसे 
अभिन्न होनेके कारण द्रव्य स्वयं अनित्य होता हुआ भी अपनी 
अनाद्यनन्त अविच्छिन्न धाराकी अपेक्षा ध्रव या नित्य होता. है ॥ 
अत; भदाभेदात्मक या उमयात्मक तत्त्वकी जो. प्रकिया, स्वरूप 
आर समभने समम्रानेको पद्धति आहत दशनमें व्यवस्थित रूपसे 
पाई जाती है, वह अन्यत्र दुलंभ ही हे । 


श्री विज्ञानभिक्षु ओर स्याद्ाद-- 


ब्रह्ममूत्रके विज्ञानामृत आष्यमें दिगम्बरोंके स्याह्ादको 
अव्यवस्थित बताते हुए लिखा हे' कि-“श्रकार भेदके बिना दो: 





१ “परे वेदबाह्या दिगम्बया एकस्मिन्नेव पदार्थ सावाभावी मन्यन्ते 
सर वस्त्वव्यवस्थितमेव स्थादस्ति स्थान्नास्ति“अन्रेदमुच्यते; न; एकस्मिन, 
यथोक्तभावाभावादिरूपत्वमपि । कुत: १ असम्भवात्‌। प्रकारमेदं बिना _ 
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विरुद्ध 'धर्मं एक साथ नहीं रह सकते । यदि ग्रकारभेद माना 
जांता हे तो विज्ञानभिक्षुजी कहते हैं कि-हमारा ही मत हो गया 
ओर उसमें सब व्यवस्था बन जाती है, अत्तः आप अव्यवस्थित 
तत्त्व क्‍यों मानते हैं १? किन्तु स्याद्वाद सिद्धान्तमें अपेक्ताभेदसे 
प्रकारभेदका अस्वीकार कहाँ हे? स्याद्वादका प्रत्येक भंग अपने 
निरिचत दृष्टिकोणसे उस धर्मका अवधारण करके भी बस्तुके 
अन्य घधर्मोक़ी उपेक्षा नहीं होने देता। एक निविंकार ब्रह्ममें 
परमाथथतः प्रकारभेद केसे बन सकते हैं ? अनेकान्तवाद तो 
वस्तुमें स्वमावसिद्ध अनन्तघरं समानता है । उसमें अव्यवस्थाका 
लेशमात्र नहीं हें। उन धर्मोका विभिन्‍न रृष्टिकोणोंसे मात्र वर्णन 
होता हैं, स्वरूप ता उनका स्वतःसिद्ध है। प्रकारभेदसे क 

साथ दो घम्मोके मान लेनेसे ही व्यवस्थाका ठेका नहीं लिया जा 
सकता । अनकान्ततत्त्वकी भूमिका ही समस्त विरोधोंका अविरोधी: 
आधार हो सकती है । 


श्री क्रोकण्ठ ओर अनेकान्तवाद- 
श्रीकण्ठाचाये अपने श्राकण्ठ भाष्यमें उसी पुरानी विरोधवाली 
दलीलको दुहराते हुए कहते हैं कि-“जैसे पिंड, घट और कपाल अव- 
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विरुद्ययोरेकदा सहावस्थानसंस्थानासम्मवात्‌ । प्रकारमेदाम्युपगमे वास्म- 
न्मतम्रवेशेन सथव व्यवस्थास्ति कथमव्यवस्थितं जगदम्युगम्यते भवद्भि- 
रिव्यथं: । -विज्ञानामृतमा ० २२३३ 


, 


/  “जजैना हि. सप्तमड्जोन्यायेन''"'स्याच्छुब्द ईषदर्थ: | एतद:5क्तम्‌ ; 
कुतः १ एकस्मिन्‌ वस्तुनि सच्त्ासच्वनित्यस्वानित्यत्वभेदामेदादीनामसंभवात्‌। 
पर्यायभा विनश्च द्वव्यस्यास्तिस्वनास्तित्वादिशब्दबुद्धिविषया:. परस्पर- 
विरुद्धा: पिण्डत्वघय्त्वकपालत्वाद्यवस्थावत्‌ युगपन्न संभवन्ति । अतो 
विरुद्ध एव जेनवादः ।!'-श्रीकण्ठभा ० २।२।३३ 
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'स्थाएं एक साथ नहीं हो सकतीं उसी तरह अस्तित्व ओर नास्तित्व 
आदि धर्म भी |? परन्तु एक द्रव्यकी कालक्रमसे होनेवाली पर्यायें 
युगपत््‌ संभव न हों, तो न सही, पर जिस समय घड़ा स्वचतुष्टयसे 
सत्‌ हैं उसी समय उसे पटादिकी अपेक्षा. असत्‌? होनेमें क्‍या 
विरोध है ९ पिंड घट और कपाल पर्यायोंके रूपसे जो पुद्ूगलाणु 
'परिणत होंगे उन अणुद्रव्योंकी दष्टिसे अतीतका संस्कार ओर 
भविष्यकी योग्यत्ता बरतमानपर्यायबाले द्रव्यमें :तो है ही। आप 
जस्थात्‌' शब्दकों इंषदर्थंक मानते हैं। पर “इषत्‌” से स्याद्वादका 
अभिधेय ठीक प्रतिफलित नहीं होता । 'स्यात्‌! का वाच्यार्थ है- 
सुनिश्चित दृष्टिकोण | श्रीकण्ठभाष्यकी टीकामें श्रीअप्यय्य दी क्षित' 


१ “यश्रेंबं पारिभाषिकोड्यं सप्तम्नोनयः स्वीक्रियत एवं। घथदिः 
स्वदेशे5स्ति, अ्न्यदेशे न।स्ति, स्वकालेडस्ति अन्यकाले नास्ति, स्वात्मना 
अत्ति अन्यात्मना नास्ति, इति देशकालपग्रतियोगिरूपोपाधिभेंदेन सच्त्वा- 
सत्त्वसमावेशे लोकिकपरीक्षकाणां विसंप्रतिपत्यसंभवात्‌ । नचेतावता 
'पराभिमतं वस्त्वनकान्त्यमापश्चते-स्वकाले सदेव अन्यकाले' असदेव इत्यादि 
नियमस्य भद्भधाभावात्‌ । स देश इह नास्ति, स काल इदानीं नास्तीत्यादि- 
पतीतो देशकालाबुपाध्यन्तरामाबात्‌, तत्राप्युपाध्यन्तरापेज्षणे3नवस्थानात्‌ | 
इतरान्‌ श्रद्धीकारायितुं पर गुडजिहिवन्यायेन देशकाल्लाग्रपाधिभेदमन्त- 
भाग्य सत्तासत्त्वप्रतीतिरुपन्यस्यते । वस्तुतो विमृश्यमाना सा निरुपाधिकेत्र 
सत्तासचादिसंकरे प्रमाशम्‌ । अत एब स्याद्वादिनों 'बणोडघ्ति घयें 
ना(स्त पट; सन्‌ परोडसन? इत्यादि प्रव्यक्षप्रतोतिमेव सत्तासस्वाथरने- 
कान्त्ये प्रमाणमुपगच्छुन्ति,'” . परस्परविरुद्धधर्मतमावेशे . सर्वानुभव- 
सिद्धस्तावदुपाधिभेदी नापहोतुं शक्यते । लोकमर्यादामनतिकममोरणेन 
देशकालादिसत्वनिषेधेडपि देशकालाशुपाध्यवच्छेद: अनुभूयत एवं । 
'इहात्माश्रय: परस्पराश्रय: अनवस्था वा न दोष:, यथा ग्रमेयत्वामिधे- 
यत्वादिवृत्ती, यथा च बीजाडकुरादिकार्यकारणमभावे विरुद्धधर्मसमावेशे | 
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को देश काल ओर स्वरूप आदि अपेक्षाभेदसे अनेक धर्म स्वीकार 
करना अच्छा ज़गता है ओर “अपेक्षाभेदसे अनेक धर्म स्वीकार 
करनेमें लोकिक ओर परीक्षकोंकों कोई विवाद नहीं हो सकता ।”' 
यह भी वे मानते हैं, परन्तु फिर हिचक कर कहंते हैं कि 'सप्रभड्ढी 
का यह स्वरूप जेनोंको इष्ट नहीं हे। वे यह आरोप करते हैं कि- 
'स्थाद्गादी तो अपेक्षाभेदसे अनेक धर्म नहीं मानते किन्तु बिना 
अपेक्षाके ही अनेक धर्म मानते हैं । आहरचर्य हे-कि वे आचार्य: 
अनन्त बीये कृत- 
“तद्विधानविवद्षञायां स्थादस्तीति गतिभवेत्‌ । 
स्थान्नास्तीति प्रयोगः स्थात्तन्निजेघे विवज्षिते |” 


इत्यादि कारिकाओंको डद्घृत्त भी करते हैं ओर स्वाद्वादियों 
पर यह आरोप भी करते जाते हैं कि-'स्याद्ठ|दा बिना अपेक्षाके ही 
सब धर्म मानते हें ।” इन स्पष्ट प्रमाणोंके होते हुए भी ये कहते हैं वि-- 
ददूसरोंके गले उत्तारनेके लिये जेन लोग अपेक्षारूपी गुड़ चटा देते हैं 
वस्तुतः वे अपेक्षा मानते नहीं हैं, वे तो निरुपाधि सत्त्व असत्त्व ओर 
मानना चाहते हैं।” इस मिथ्या आरोपके लिये क्या कहा जाय ९ और 
इसी आधार पर वे कहते हैं कि-ख्त्रीमें माता पत्नी आदि आपेक्षिक. 
व्यवहार न होनेसे स्याद्वादमें लोकविरोध होगा ।” भला, जो दूषण 
स्याद्गादी एकान्तवादियोंको देते हैं वे ही दूषण जेनोंको जबरदस्ती 
विये जा रहे हैं, इस अन्धेरका कोई ठिकाना है | जैनोंके संख्याबद्ध 
ग्रन्थ इस स्याह्गाद ओर सप्रभद्भजीकी विविध अपेक्षाओंसे भरे पड़े 





सर्वथोपाधिमेदं प्रत्याचक्षाणस्य चायमस्याः पुत्रः अस्याः पतिः अस्याः 
पिता अस्याश्श्वसुर इत्यादिव्यवस्थापि न सिद्ध्येदांत कर्थ तत्र ततन्न 
स्‍्याद्मादे मातृत्वाद्युचितव्यवह्ारान्‌ व्यवस्थयाडनुतिष्ठेत्‌ । तस्मात्‌ सच 
बहिष्कार्योंब्यमनेकान्तवादः ।?-श्रीकष्ठभा० टी० प्ृू० श०्३.. 


कद . जैनदशन 


हैं और इसका वेज्ञानिक विवेचन भी वहीं मिलता है । फिर भी 
'उन्हींके मत्थे ये सब दूषण मढ़े जा रहे हैं और यहाँ तक लिखा 
जा रहा है कि यह लोकविरोधी. स्याद्वादः सबेत: बहिष्काये है । 
“किमाइचयमतः परम !! इसकी लोकाविरोधिता आदि की सिद्धिके 
लिये इस स्याद्वाद ओर सप्रभड़ी प्रकरणमें' पर्याप्र लिखा गया है । 
ओर रामाजुजाचार्य ओर स्थाह्राद्‌- 

श्री रामानुजाचाय भी स्वाद्वादमें उसी तरह निरुपाधि या 
निरक्षेप सत्त्वासत्वका आरोप करके विरोध दवृष्ण देते हैं! । वे 
'स्थाह्रादियोंको समभानेका साहस करते हैं कि-आप लोग प्रकार- 
'भेदसे घरंभेद मानिये।” गोया स्याह्वादी अपेक्ताभेदको नहीं सम ते 
-हों, या एक ही दृष्टिसे विभिन्न घर्मोका सद्भाव मानते हों । अपेक्षा- 
भेद, उपाधिभेद या प्रकारभंदके आविष्कारक आचार्योक्रो उन्हींका 
उपदेश देना कहाँ तक शोभा देता है ९ स्याद्वादका तो आधार ही 
यह है कि-विभिन्न दृष्टिकोणोंसे अनेक धर्मोको स्वीकार करना और 
कहना । सच पूछा जाय तो स्याद्वादका आश्रयण किये बिना ये 
'विशिष्टाह्नेतता का निर्वाह ही नहीं कर सकते हें । 


श्री चत्लभाचाय ओर स्याहाद- 
श्री बल्लभाचांय भी विवसन समयमें प्राचीन परम्पराके अनुसार 


१ “द्रव्यस्थ.. तहिशेषणभूतपर्यायशब्दाभिषेयाश्रस्थाविशेषस्थ च 
'इदमित्थम्‌ इति प्रतीतेः, प्रकारिप्रकारत्या प्रथकपदार्थत्वात्‌ मैकस्मिन्‌ 
'विरुद्धम॒का रभूतसत्वासच्त्यस्वरूपधर्मसमावेशों युगपत्‌संभवति"एकस्य 
'पूथिवीद्रव्यस्य घटत्वाश्रयत्व॑ शरावत्वाश्रयर्ख॑ च प्रदेशभेदेन नत्वेकेन 
प्रदेशनोमयाश्रयत्व॑ यथेकस्य देवदत्तस्य उत्पत्तिविनाशयोग्यर्ब॑कालमेदेन । 


न द्य तावता द्यात्मकत्वमपि तु परिशामशक्तियोगमात्रम ।?? 
-वेदान्तदीप प्० ११ १-१२ 


स्याह्माद मीमांस ६०७ 


विरोध दूषण ही उपस्थित करते हैं!। वे कहना चाहते हैं कि 
“बस्तुतः विरुद्धधर्मान्तरत्व त्रह्ममें ही प्रमाणसिद्ध हो सकता है” 
'स्थात्‌! शब्दका अर्थ इन्होंने 'अभीष्टः किया है। आइचर्य तो यह 
है कि त्रह्मको निर्विकार मानकर भी ये उससें उम्यरूपता बास्तविऋ 
मानना, चाहते हैं और जिस स्वाद्वादमें विरुद्ध धर्मोकी वस्तुत: 
सापेज्ञ स्थिति बनती है उसमें विरोध दूषण देते हैं । अह्मकों 
अविकारी कहकर भी ये उसका जगतके रूपसे परिणमन कहते हैं । 
ऊुंडल कटक आदि आकारोंमें परिणत होकर भी सुबर्णुको अवि- 
कारी मानना इन्हींकी प्रमाणपद्धतिमें है। भला सुबणं जब 
पर्यायोंको धारण करता है तब वह अविकारी कैसे रह सकता है ९ 
पूरवरूपका त्याग किये बिना उत्तरका उपादान कैसे हो सकता हे ९ 
“ह्मको जब रमण करनेकी इच्छा होती है तब वे अपने आनन्द 
आदि गुणोंका तिरोभाव. करके जीवादिरूपसे परिणत होते हैं ।! 
यह अविर्भाव और तिरोभाव भी पूर्वरूपका त्याग और उत्तरके 
उपादानका ही विवेचन है । अतः इनका स्याह्वादमें दूषण देना भी 
अनुचितहै।..... . हर क्‍ 
»ी निम्बाकोंचार्य ओर अनेकान्तवाद- ः 
ब्रह्मसूत्रके भाष्यकारोंमें निम्बाकाचार्य स्वभावत: भेदाभेदवादी 
हैं। वे स्वरूपसे चित्‌ , अचित्‌ और ब्रह्मपदार्थमें द्वेतश्रतियोंके 
आधारसे भेद मानते हैं। किन्तु चित्‌ अचितकी स्थिति और प्रवृत्ति 
अद्याधीन ही होनेसे वे बह्यसे अभिन्‍न हैं । जैसे पत्र पुष्पादि 
स्वरूपसे भिन्‍न होकर भी वृत्तसे पए्थक्‌ भ्रवृत्त्यादि नहीं करते, अतः 


ट>िलननीननननननन-न-नन न नमन न न ननननन-न+-+--न---नन-मननन+-+ न न नमन» + «नल» +नननननिननननननननननन«-म-_ «बज 





१ “तेहि अन्तर्निष्ठा: प्रपज्चे उदासीनाः सप्तविभक्तीः परेच्छुय्रा 
वदन्ति । स्याच्छब्दोड्मीष्टयचनः | : तद्विरोधेनासम्भवादयुक्तम्‌ |? ..., 
हे बस . “अजशुभा० २।२।३३ 


द्ब्८ जैनदर्शन 


वक्षुसे अभिन्‍न हैं, उसी तरह जगत ओर ब्रह्मका भेदाभेदः स्वाभा- 
.विक है, यही श्रुति स्मृति ओर सूत्रसे समर्थित होता है । इस तरह 
ये स्वाभाविक भेदाभेदवादी होकर भी जेनोंके अनेकान्तमे सत्त्व ओर 
असत्त्व दो धर्मोको विरोधदोषके भयसे नहीं मानना चाहते' यह 
बड़े आश्रयंकी बात है! जब इसके टीकाकार श्रीनिवासाचायेंसे 
प्रश्न किया गया' कि-आप भी तो ब्रह्ममें भेदाभेद मानते हो, उसमें 
विरोध क्‍यों नहीं आता ? तो वे बड़ी श्रद्धासे उत्तर देते हें कि- 
हमारा मानना युक्तिसे नहीं है, किन्तु ब्रह्मके भेदाभेदका निर्णय 
श्रतिसे ही हो जाता है ।” यानी श्रतिसे यदि भेंदाभेदका प्रतिपादन: 
होता हे तो ये माननेको तेयार हैं, पर यदि वही बात कोई युक्तिसे 
सिद्ध करता है तो उसमें इन्हें विरोधकी गन्ध आती हे। पदार्थ + स्वरूप 
के निणंयमें लाघव ओर गौरबका प्रश्न उठाना अनुचित है, जेसे कि 
एक ब्रह्मको कारण माननेमें लाघव है ओर अनेक परमाणुओंको कारण 
माननेमें गौरव | वस्तुकी व्यवस्था प्रतीतिसे की जानी चाहिये। “अनेक: 
समान स्वभावाले सिद्धोंको स्वतन्त्र माननेसें गोरब है और एक: 
सिद्ध मानकर उसीकी उपासना करनेमें लाधब है? यह कुतक भी इसी 
प्रकारका है; क्योंकि वस्तु स्वरूपका निर्णय सुविधा और असुविधा 


लिन, लिन अजित व जिलाणा जिओ अजीज आओ तल 


१ ध ना वस्तुमात्रम्‌ अस्तित्वनास्तित्वादिना विरुद्ध वर्मद्द्य योजयन्ति; 
तन्नोप द्यते; एकस्मिन्‌ वस्तुनि सत्तासत्त्वादेविरुद्धधर्मस्य छायातपवत्‌ युग- 
पद्संभवात्‌ । '“-बहामसू० नि० भा० २।२|३२३। 

२ “ननु भवन्मतेडपि एकस्मिन धामिणि विरुद्धध्मंद्याड्रीकारोडस्ति 
तथा सव॑ खल्विदं ब्रह्म इत्यादिषु एकत्वं प्रतिपाद्यते । अधानक्षेंत्रजपति- 
गु णेशः दास पर्णा इत्यादावनेकत्वश्च प्रतिपाग्रते, इति चेत्‌ ; न; अस्या- 
थस्य युक्तिमूलस्वाभावात्‌, श्रुतिमिरेव परस्परावियेघेन यथाथ' ' निर्णीति- 
त्वात्‌**'इत्थं जगद्ब्ह्मणोमेदास्ेदों स्वाभाविकों श्रुतिस्मृतिसूत्रसाधितौ 
भवतः कोउत्र विरोध: । '-निम्बाकभा ० टी० २।२॥३३ 


स्याद्गाद्‌ मौमांसा क्‍ ६०६, 


की दृष्टिसे नहीं होता । फिर जेनमतमें उपासनाका प्रयोजन सिद्धों . 
को खुश करना नहीं है। वे तो वीतराग सिद्ध हैं, उनका प्रसाद 
उपासनाका साध्य नहीं हे किन्तु प्रारम्भिक अवस्थामें चित्तमें 
आत्माके श॒ुद्धतम आदर्शरूपका आलम्बन लेकर उपासनाविधि 
प्रारम्भ की जाती है जो आगेकी ध्यानादि अबस्थाओ्रोंमें अपने 
आप छूट जाती हे । द 

भेदाभेद विचार- 

“अनेक दृष्टियोंसे वस्तुस्वरूपका विचार करना, यह अनेकान्त 
का सामान्यस्वरूप है। भ्र० मद्दाबवीर ओर बुद्धके समयमें हो 
नहीं, किन्तु उससे पहिले भी वस्तुस्वरूपको अनेक दृष्टियोंसे वर्णन 
करनेकी परम्परा थी। ऋग्वेदका “एकं सद्दिपा बहुधा बदन्ति!? 
( २।३।२३,४६ ) यह वाक्य इसी अभिप्रायको सूचित करता 
है। बुद्ध विभज्यवादी थे। वे प्रश्नोंका उत्तर एकांशमें हाँ? या 
ना! में न देकर अनेकांशिक रूपसे देते थे। जिन प्रश्नोंको 
उनने अव्याकृत कहा है उन्हें अनेकांशिक' भी कहा है। जो 
व्याकरणीय हैं, उन्हें 'एकांशिक-अर्थात्‌ सुनिश्चितरूपसे जिनका 
उत्तर हो सकता है? कहा हे, जेसे दुःख आयेसत्य हे ही। बुद्धने 
प्रश्नव्याकरण चार प्रकारका बताया हे-( दीघनि० ३३ संगीति- 
परियाय ) एकांशव्याकरण, प्रतिप्रच्छा व्याकरणीय प्रहन, विभज्य 
व्याकरणीय प्रश्न ओर स्थापनीय प्रहन । इन चार प्रश्न व्याकरणों 
में विभज्यव्याकंरणीय प्रइनमें एक ही वस्तुका विभाग करके उसका 
अनेक दृष्टियोंसे वर्णन कियां जाता है | 


१ “कतमे च पोहपाद मया अनेक॑सिका धम्मा देसिता पञजत्ता है! 
सस्सतो लोको त्ति वा पोष्ठपाद मया अनेकंसिको धम्मों देसितो पञजजत्तो । 
अस़स्सतो लोकोत्ति खो पोद्ठपाद मया अनेकंसिको"“'-दीघनि ०प्रोद्पादसुत्त। 

३६ 


६१० जेनदशन 


द्रायणके ब्रह्मसूत्रमें ( १४।२०-२१ ) आचाये आर्मरध्य 
ओर ओडुलोमिका मत आता है। ये भेदाभेदवादी थे, ब्रह्म तथा 
जीवमें भेदाभेदका समर्थन करते थे। शांकराचार्यन ब्हदारण्यक- 
भाष्य ( २॥३॥६ ) में भंदाभंदवादी भत्तृप्रपदश्बके मतका खंडन 
किया है। ये ब्रह्म और जगतमें वास्तविक एकत्व और नानात्व 
मानते थे। शंकराचायके बाद भास्कराचाय तो भेदाभेदवादीके रूपमें 
प्रसिद्ध हो हे 
सांख्य प्रकृतिको परिणामी नित्य मानते हैं । वह कारणरूपसे 
एक होकर भी अपने विकारोंकी दृष्टिसे अनेक है, नित्य होकर 
भी अनित्य हे । 


योगशासत्रमें इंसी तरह परिणामवादका' समर्थन है। परिणाम 
का लक्षण भी योगभाष्य (३॥१३ ) में अनेकान्तरूपसे ही किया 
हे । यथा-“अवस्थितस्य द्वव्यस्थ पूर्वधर्मनिव्रती धर्मान्तरोत्पत्ति 
परिणामः |? अथांत्‌ स्थिरद्रव्यक॑ पूवधमकी निवृत्ति होने पर 
नूतन धमकी उत्पत्ति होना परिणाम हे । 
भट्ट छुमारिल तो आत्मवाद' (जझछो० श्ट-) में आत्माका 
व्यावृत्ति और अनुगम उभय रूपसे समथंन करते हैं । वे लिखते हैं 
कि-“यदि आत्माका अत्यन्त नाश माना जाता है तो कृतनाश और 
अकृतागम दूषण आता है ओर यदि उसे एक रूप माना जाता है तो 
सुख-दुः्ख आदिका उपभोग नहीं बन सकता | अवस्थाएँ स्वरूपसे 


१ “द्यी चेय॑ नित्यता-कूट्स्थनित्यता, परिणामिनित्यता च्‌ | तत्र 
कूटस्थनित्यता पुरुषस्य, परिणामिनित्यता गुणानाम्‌ |” 
| “यागद० व्यासभा० १।४|३३ 
२ तस्मादुमयहानेन व्यावृत्त्यनुगमात्मकः | ४. 
... पुरुषोञ्भ्युपगन्तव्यः कुण्डलादिषु सर्पवतू ॥२८॥?? -मी० श्लो० 
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परस्पर विरोधी हैं प्रिर भी उनमें एक सामान्य अविरोधी रूप भी हे । 
इस तरह आत्मा उमयात्मक है ।? ( आत्मवाद, को० २३-३० )। 

आधचाये हेमचन्द्रने वीतरागस्तोत्र ( ८८-१० ) में बहुत सुन्दर 
लिखा है कि- 


“विज्ञानस्येकमाकारं नानाकारकरम्बितम्‌ । 
इच्छुस्तथागतः प्राशोः्नानेकान्त प्रतिक्षिपितू ||[5॥” 
अर्थात्‌ एक ज्ञानकों अनेकाकार माननेवाले समझदार बोढ्धोंको 
अनेकान्तका प्रतिक्षेप नहीं करना चाहिये । 
““चित्रमेकमने्क च रूप॑ प्रामाणिक बदन । 
योगो वेशेषिको वापि नानेकान्तं प्रतिक्षिपित्‌ ॥६॥” 


अर्थात्‌ अनेक आकारवाले एक चित्ररूपको माननेवाले नेयायिक 
ओर वेशेषिकको अनेकान्तका ग्रतिक्षेप नहीं करना चाहिए। 
“इच्छुन्‌ प्रधानं सच्चाय्रेविरुद्धेंगु म्फितं गुणः । 
सांख्यः संख्यावतां मुख्यो नानेकान्तं प्रतिक्षिपित्‌ || १ ०ए? 
अर्थात्‌ एक प्रधान ( प्रकृति ) को सत्त्व, रज ओर तम इन 
तीन गुणोंवाली माननेवाले सममदार सांख्यकों अनेकान्तका 
प्रतिक्षेय नहीं करना चाहिये । 
इस तरह सामान्य रूपसे ब्राह्मणपरस्परा, सांख्य-योंग ओर 
बोद्धोंमे मी अनेक दृष्टिसे बस्तुविचारकी परम्परा होने पर भी क्‍या 
कारण है जो अनेकान्तवादीके रूपमें जेनोंका ही उल्लेख विशेष 
रूपसे हुआ है ओर वे ही इस शब्दके द्वारा पहिचाने जाते हें ९ 
इसका खास कारण है कि-वेदान्त परम्परामें जो भेदका उरलेख 
हुआ हे, वह ओपचारिक या उपाधिनिमित्तक है। भेद होने पर 
भी वे ब्रह्मको निर्विकार ही कहना चाहते हैं। सांख्यके परिणाम- 
बादसें वह परिणाम अवस्था या धर्म तक ही सीमित हे, प्रकृति तो 
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नित्य बनी रहती हे । कुमारिल भेदा-भेदात्मक कहकर भी द्रव्यकी 
नित्यताकों छोड़ना नहीं चाहते, वे आत्मामें भले ही इस प्रक्रियाको 
लगा गये हैं, पर शब्दके नित्यत्वके प्रसंगमें तो उनने उसकी एकान्त- 
नित्यताका ही समर्थन किया हे। अत्तः अन्य मतोंमें जो अनेकान्त- 
दृष्टिका कहीं कहीं अबसर पाकर उल्लेख हुआ है उसके पीछे 
तात्त्विकनिष्ठा नहीं है। पर जैन तत्त्वज्ञानकी तो यह आधार शिला है 
ओर प्रत्येक पदार्थके प्रत्येक स्वरूपके विवेचनमें इसका निरपवाद 
उपयोग हुआ है। इनने द्र॒व्यार्थिक ओर पर्यायार्थिक दोनोंको 
समान रूपसे वास्तविक माना है। इनका अनित्यत्व केवल पर्याय 
तक ही सीमित नहीं हैं किन्तु उससे अभिन्न द्रव्य भी स्वयं तद्रूपसे 
परिणत होता है । पर्यायोंकों छोड़कर द्रव्य कोई भिन्न पदा्थ नहीं 
है। स्याद्ाद ओर अनेकान्तदृष्टिका कहाँ केसे उपयोग करना” इसी 
विषय पर जेनदशेनमें अनेकों भ्न्थ बने हैं ओर उसकी सुनिश्चित 
वैज्ञानिक पद्धति स्थिर की गई है, जब कि अन्य मतोंमें इसका केवल 
सामयिक उपयोग ही हुआ है । बल्कि इस गठबंधनसे जेनदृश्टिका 
विपर्यास ही हुआ है ओर उसके खंडनमें उसके स्वरूपको अन्य 
मतोंके स्वरूपके साथ मिलाकर एक अजीब गुटाला हो गया हे | 
'बोद्ध ग्रन्थोंमें भेदामेदात्मकताके खंडनके प्रसंगमें जैन ओर 
जेमिनिका एक साथ उल्लेख हे तथा विप्र, निग्नेन्थ और कापिलका 
एक ही रूपमें निर्देश हुआ हे । जेन ओर जेमिनिका अभाव पदार्थके 
विषयमें दृष्टिकोण मिलता है, क्‍योंकि कुमारिल भी भावान्तररूप 
हीं अभाव मानते हैं, पर इतने मात्रसे अनेकाम्त की विरासतका 


१ “तेन यदुक्त जैनजेमिनीये;-सर्वात्मकमेक स्थादन्यापोहव्यतिक्रमे |? 
-प्रमाणवा० स्वब्ृ० टी० पृ० १४३ 

“की नामातिशय:ः प्रोक्त: विप्रनिग्रन्थकापिले; 
#“पतत्त्वसं ० छो० १७७६ 
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सावेत्रिक निर्वाह करने वालोंमें उनका नाम नहीं लिखा जा सकता । 

सांख्यकी प्रकृति तो एक और नित्य बनी रहती है ओर 
परिणमन महदादि विकारों तक सीमित हैं । इसलिये धर्मकी्तिका 
दही ओर अँटमें एक प्रकुंतिकी दृश्टिसे अभेद्प्रसंगका दूषण जम 
जाता है, परन्तु यह दूषण अनेकद्ग्॒यवादी जनों पर लागू नहीं 
होता । किन्तु दूषण देनेवाले इतना विवेक तो नहीं करते, वे तो 
सरसरी तौरसे परमतको उखाड्ने की धुनमें एक ही भपट्टा मारते हैं । 

तक्त्वसंग्रहकारने जो विप्र, निर्भन्‍्थ ओर कापिलोंकों एकही साथ 
खदेड़ दिया है, वह भी इस अंशमें कि-कल्पनारचित विचित्र धर्म 
तीनों स्वीकार करते हैं। किन्तु नि्नन्‍्थपरम्परामें धर्मोकी स्थिति तो 
स्वांभाविक है उनका व्यवहार केवल परापेक्ष होता है। जेसे एकही 
पुरुषमें पितृत्व और पुत्रत्व धंम स्वाभाविक हैं, किन्तु पितृ व्यवहार 
अपने पुत्रकी अपेक्षा होता हे तथा पुत्रव्यवहार अपने पिताकी 
इष्टिसे । एकही धर्मीमें विभिन्न अपेक्षाओंसे दो विरुद्ध व्यवहार 
किये जा सकते हैं। 

इसी तरंह वेदान्तके आचार्योने जेनतत्त्वका विपर्यास करके 
यह मान लिया कि जेनका द्रव्य नित्य (कूटस्थनित्य) बना रहता है 
केवल पर्यायें अनित्य होतीं हैं ओर फिर षिरोधका दृषण दे दिया 
है। सत्त्व ओर असच्त्वको या तो अपेक्षाभेदके बिना माने हुए 
अरोपित कर, दूषण दिये गये हैं या फिर सामान्यतया विरोधका खड्ग 
चला दिया गया हे। वेदान्त भाष्योंमें एक “नित्य सिद्धः जीव भी 
मानकर दूषण दिये हैं। जब कि जैन धर्म किसी भी अत्माको 
नित्यसिद्ध नहीं सानता। सब आत्माएं बन्धनोंकों काट कर ही 
सादिमुक्त हुए हैं और होंगें। 
संशयादि दूषणोका उद्धार--- 

उपयुक्त विंवेच॑नसे ज्ञात हो गया होगा कि स्याद्वादमें मुख्यंतया 
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विरोध और संशय ये दो दूषण ही दिये गये हैं । तत्त्वसंग्रहमें संकर 
तथा श्रीकंठभाष्यमें अनवस्था दूषणका भी निर्देश है। परन्तु आठ 
दूषण एकही साथ किसी भ्न्थमें देखने को नहीं मिले। धम्मकीति 
आदिने विरोध दूषण ही मुख्यरूपसे दिया हे । वस्तुतः देखा जाय 
तो विरोध ही समस्त दूषणोंका आधार हे । 

जैन न्‍्थोंमें सप्रथम अकलंकदेवने संशय विरोध वेयघिकरण्य 
संकर व्यतिकर अनवस्था अग्रनतिपत्ति ओर अभाव इन आठ दूषणोंका 
परिहार प्रमाण संग्रह (प०१०३) ओर अटष्टशत्ती (अष्टसह॒० प्रू०२०६) 
में किया है। विरोध दूषण तो अनुपतल्मम्भके द्वारा सिद्ध होता: है । 
जब एक ही बस्तु उत्पाद-व्यय-प्रोग्यरूपसे तथा सदसदात्मक रूपसे 
प्रतीतिका विषय है तब विरोध नहीं कहा जा सकता | जेसे मेचक 
रत्न एक होकर भी अनेक रह्ोंको युगपत्‌ धारण करता हे उसी 
तरह प्रत्येक वस्तु विरोधी अनेक धर्मों को धारण कर सकती है | 
जेसे प्रथिवीव्वयादि अपरसामान्य स्वव्यक्तियोंमें अनुगत होनेके 
कारण सामान्यरूप होकर भी जलादिसे व्यावतेक होनेसे विशेष भी 
हैं, उसी तरह प्रत्येकवस्तु विरोधी दो धर्मोका स्वभावतः आधार 
रहती है। जिस प्रकार एकही वृक्ष एक शाखामें चलात्मक तथा 
दूसरी शाखामें अचलात्मक होता है, एकही घड़ा मुँहरेपर लालरब्रः 
का तथा पेंदेमें काले रड्न्‍जका होता है, एक प्रदेशमें आवबृत तथा दूसरे 
प्रदेशमें अनावृत, एक देशसे नष्ट तथा दूसरे देशसे अनष्ट रह 
सकता है उसी तरह प्रत्येक वस्तु उभयात्मक होती है। इसमें 
विरोधकों कोई अवकाश नहीं है। यदि एकही दृष्टिसे विरोधी दो 
धर्म माने जाते तो विरोध होता । 

जब दोनों घर्मोकी अपने दृष्टिकोणोंसे स्वथा निश्चित 
प्रतीति होती हे तब संशय कैसे कहा जा सकता है ? संशयका 
आकार तो होता हे-बस्तु हे या नहीं ? परन्तु स्याद्वादमें तो 


स्थाद्ाद मोमांसा ६१५ 


हृढ़ निश्चय होता है कि “वस्तु स्वरूपसे हे ही, पररूपसे नहीं ही 
है ।” समग्र वस्तु उम्यात्मक है ही । चलित प्रतीतिको संशय कहते 
हैं, उसकी दृढ़ निश्चयमें संभावना नहीं वे जा सकती। क्‍ 

संकर दूषण तो तब होता जब जिस दृष्टिकोशसे स्थिति मानी 
जाती है उसी दृष्टिकोणसे उत्पाद और व्यय भी माने जाते । दोनों 
की अपेक्षाएँ जुदी जुदी हैं । बस्तुमें दो धर्मोकी तो बात ही क्या 
है, अनन्त घर्मोका संकर हो रहा है; क्‍योंकि किसी भी धर्मका 
जुदा जुदा प्रदेश नहीं हैं। एकद्दी अखंड वस्तु सभी धर्मोका अविभक्त 
आधम्रेडित आधार है। सबकी एक ही दृष्टिसे युगपत्‌ प्राप्ति होती 
तो संकर दूषण होता, पर यहाँ अपेक्ञामेद दृष्टिभेद ओर विवज्ञा- 
भेद सुनिश्चित है । 

व्यतिकर परस्पर विषयगमनसे होता हे। यानी जिस तरह वस्तु 
द्रव्यकी दृष्टिसे नित्य है तो उसका पर्यायकी दृष्टिसे भी नित्य मान 
लेना या पर्यायकी दृष्टिसे अनित्य हे तो द्वव्यकी दृष्टिसे भी 
अनित्य मानना । परन्तु जब अपेक्ञाएँ निश्चित हैं, धर्मोमें भेद है, 
तब इस प्रकारके परस्पर विषयगमनका प्रश्न ही नहीं है। अखंड 
धर्मीकी दृष्टिसे तो संकर और व्यतिकर दृषण नहीं, मूषण ही हें । 

इसीलिये बेयधिकरण्य की बात भी नहीं है; क्योंकि सभी धमें 
एक ही आधारमें प्रतीत होते हैं। वे एक आधारमें होनेसे ही एक नहीं 
हो सकते; क्‍योंकि एक ही आकाशगप्रदेशरूप आधारपमें जीव पुद्गल 
आदि छाहों द्रव्योंकी सत्ता पाई जाती है, पर सब एक नहीं हैं । 

धर्ममें अन्य धर्म नहीं माने जाते, अतः अनवस्थाका प्रेसंग 
भी व्यथ है । वस्तु त्रयात्मक हे न कि उत्पाद त्रयात्मक या व्यय 
त्रयात्मक या स्थिति त्रयात्मक | यदि ध्मोमें धर्म लगते तो 
अनवस्था होती । 

इस तरह धर्मोकों एकरूप माननेसे एकान्तत्वका प्रसंग नहीं 
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उठना चाहिये; क्योंकि वस्तु अनेकान्त रूप हे, और समगेकान्त 
का अनेकान्तसे कोई विरोध नहीं है। जिस समय उत्पादको 
उत्पाद रूपसे अस्ति ओर व्ययरूपसे नास्ति कहेंगें उस समय 
उत्पाद धर्म न रहकर धर्मी बन जायगा | घम-घधमिभाव सापेक्ष है। 
जो अपने आधारभूत धर्मीकी अपेक्षा धर्म होता हे वही अपने 
आधेयमूत घर्मोकी अपेक्षा धर्मी बन जाता है । | 

जब वस्तु उपयुक्त रूपसे लोकव्यवहार तथा प्रमाणसे निर्बाध 
प्रतीतिका विषय हो रही है तब उसे अनवधारणात्मक अव्यब- 
स्थित या अप्रतीत कहना भी साहस की ही बात है। ओर जब 
प्रतीत है तब अभाव तो हो ही नहीं सकता । 

इस तरह इन आठ दोषोंका परिहार अकलंक हरिभद्र सिंह- 
गणिक्षमाश्रण आदि सभी अचार्योने व्यवस्थित रूपसे किया है। 
बस्तुत+ बिना समझे ऐसे दूषण देकर जेन तत्त्वज्ञानके साथ विशेषतः 
स्थाह्वांद ओर सप्तमंगीके स्वरूपके साथ बड़ा अन्याय हुआ हैं | 

भ० महावीर अपनेमें अनन्तधर्मा वस्तुके सम्बन्धमें व्यवस्थित 
ओर पूर्ण निश्चयवादी थे। उनने न केवल वस्तुका अनेकान्त 
स्वरूप ही बताया किन्तु उसके जानने देखनेके उपाय-नयहदृश्टियाँ और 
डसके प्रतिपादनका प्रकार ( स्याद्वाद ) भी बताया । यही कारण है 
कि जेनदशेन ग्रन्थोंमें उपेयतत्त्वके स्वरूपनिरूपणके साथही साथ 
उपायतत्त्वका भी उतना ही विस्तृत ओर साद्भोपाड़ वर्णन 
मिलता है। अतः स्याद्ाद न तो संशयवाद है, न कदाचित्‌- 
बाद, न किंचितवाद, न संभववाद ओर न अभीष्टबाद; किन्तु - 
खरा अपेक्षाप्रयुक्त निश्चयवांद है। इसे संस्क्रतमें 'कथशख्वितवाद” 
शब्दसे कहा है, जो एक सुनिश्चित दृष्टिकोणका प्रतीक हे। 
यह संजयके अज्ञान या विक्ञेपवादसे तो हर्गिज नहीं निकला 
है; किन्तु संजयकों जिन बातोंका अज्ञान था ओर बुद्ध जिन 
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प्हनोंको अव्याकृत कहते थे उन सबका सुनिश्चित दृष्टिकोणोंसे 
निश्चय करनेवाला अपेक्षावाद हे । 


आज भारतरत्न डॉ० भगवानदासजी जेसे मनीषी समन्वय की 
आवाज बुलन्द कर रहे हैं। उनने अपने दर्शानका प्रयोजन! समन्वय? 
आदि भ्रन्थोंमें इस समन्वय तत्त्वकी भूरि भूरि प्रशंसा 
दरी है। किन्तु वस्तुको अनन्तधर्मा माने बिना तथा 
स्याद्वाद पद्धतिसे उसका विचार किये बिना समन्वयके 
सही स्वरूपको नहीं पाया जा सकता। 

जैन दर्शनकी भारतीय संस्कृतिको यही परम देन है जो इसने 
बस्तुके विराट स्वरूपको सापेक्ष दृष्टिकोणोंसे देखना सिखाया 
जेनाचायोने इस समन्वयपद्धति पर ही संख्याबद्ध प्रन्थ लिखे हैं । 
आशा है इस अहिंसाधार, ओर मानस अहिंसाके अम्ृतमय प्राण- 
भूत स्याद्वादका जीवनको संबादी बनानेमें यथोचित उपयोग 
किया जायगा। 


समन्वयकी 
पुकार 
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विश्वशान्तिके लिये जिन विचारसहिष्णुता, सममोतेकी भावना, 
वर्ण जाति रंग ओर देश आदिके भेदके बिना सबके समानाधिकारकी: 
स्वीकृति, व्यक्तिस्वातन्द्रय ओर दूसरेके आन्तरिक मामलों में हस्तक्षेप" 
न करना आदि मूलभूत आधारोंकी अपेक्षा हे उन्हें दाशनिक भूमिका 
पर श्रस्तुत करनेका कार्य जैनदशेनने बहुत पहिलेसे किया है । उसने 
अपनी अनेकान्तदृष्टसिसे विचारनेकी दिशामें उदारता, व्यापकता और 
सहिष्णुताका ऐसा पललचवन किया है जिससे व्यक्ति दूसरेके 
दृष्टिकोशको भी वास्तविक ओर तथ्यपूर्ण मान सकता है। इंसका 
स्वाभाविक फल है कि-समभोतेकी भावना उत्पन्न होती है। जब 
तक हम अपने ही विचार ओर दृष्टिकोशकों वास्तविक ओर तथ्य 
मानते हैं तब तक दूसरेके प्रति आदर और प्रामाशिकताका भाव 
ही नहीं हो पाता। अतः अनेकान्तदृष्टि दूसरोंके दृष्टिकोणके प्रति 
सहिष्णुता, वास्तविकता ओर समादरका भाव उत्पन्न करती हे । 

जेनद्शेन अनन्त आत्मवादी है | वह प्रत्येक आत्माको सूलमें 
समानस्वभाव ओर समानघमेबाला मानता है। उनमें जन्मना 
किसी जातिभेद या अधिकारभेदकों नहीं मानता । वह अनन्त जड़- 
पदार्थोका भी स्वतन्त्र अस्तित्व मानता हैे। इस दशेनने वास्तव- 
बहुत्वको मानकर व्यक्तिस्वातन्द्यकी साधार स्वीकृति दी हे । वह 
एक द्रव्यके परिणमनपर दूसरे द्वव्यका अधिकार ही नहीं मानता।: 
अत्तः किसी भी प्राणीके द्वारा दूसरे प्राणीका शोषण, निर्देलन या 
स्वायत्तीकरण ही अन्याय है। किसी चेतनका अन्य जड़पदार्थोकों 
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अपने अधीन करनेकी चेश्ाा करना भी अनधिकारचेष्टा है। इसी 
तरह किसी देश या राष्ट्रका दूसरे देश या राष्ट्रको अपने आधीन 
करना, उसे अपना उपनिवेश बनाना ही मूलतः अनधिकार चेष्टा 
है, अत एव हिंसा और अन्याय है। 

वास्तविक स्थिति ऐसी होनेपर भी जब आत्माका शरीर- 
संधघारण ओर समाजनिर्माण जड़पदार्थोके बिना संभव नहीं हे; 
तब यह सोचना आवश्यक हो जाता है कि-आ«खर शरौर- 
यात्रा. समाजनिर्माण ओर राष्ट्रसंरज्ञा आदि केसे किये जाय ९ 
जब अनिवाय स्थितिमें जड़पदार्थोका संग्रह ओर उनका यथोचित 
विनियोग आवश्यक हो गया तब यह उन सभी आत्माओंको 
ही समान मूसिका ओर समान अधिकारकी चादर पर बेठकर 
सोचना चाहिये कि जगतके उपलब्ध साधनोंका केसे विनियोग. 
हो ? जिससे प्रत्येक आत्माका अधिकार सुरक्षित रहे ओर 
ऐसी समाजका निर्माण संभव हो सके जिसमें सबको समान 
अवसर ओर सबकी समानरूपसे प्रारम्भिक आवश्यकताओं की 
पूर्ति हो सके। यह व्यवस्था इंश्वरनिर्भित होकर या जन्मजात 
वर्गंसंरक्षणके आधारसे कमी नहीं जम सकती, किन्तु उन सभी: 
समाजके घटक अंगोंकी जाति, वर्ण, रंग ओर देश आदिके मेदके 
बिना निरुपाधि समानस्थिततके आधारसे ही बन सकती है | समाजञ्ञ- 
व्यवस्था ऊपरसे लद॒नी नहीं चाहिये किन्तु उसका विकास सहयोग- 
पद्धतिसे सामाजिक भावनाकी भूसि पर होना चहिये, तभी सर्वो- 
दयी समाज रचना हो सकती है। जैनदशनने व्यक्तिस्वातन्ज्यको 
मूलरूपमें मानकर सहयोगमूलक समाजरचनाका दाशेनिक आधार 
प्रस्तुत किया है । इसमें जब प्रत्येक व्यक्ति परिग्रहके संग्रहको 
अनधिकारवृत्ति मानकर ही अनिवाय या अत्यावश्यक साधनोंके 
संग्रहमें प्रवृत्ति करेगा, सो भी समाजके घटक अन्य व्यक्तियोंको 
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'समानाधिकारी समझकर उनकी भी सुविधाका विचार करके ही 
तभी सवादयी समाजका स्त्रस्थ निर्माण संभव हो सकेगा | 

निहित स्वाथषाले व्यक्तियोंने जाति, बंध ओर रंग आदिके नाम 
पर जो अधिकारोंका संरक्षण ले रखा है तथा जिन व्यवस्थाओं ने 
बर्गविशेषकों संरक्षण दिये हैं, वे मूलतः अनधिकार चेशटाएँ हें । 
उन्हें मानवहित ओर नवसमाजरचनाके लिये स्वयं समाप्त होना 
ही चाहिये ओर समान अवसरवाली परम्पराका सर्वाभ्युदयकी 
हृष्टिसे विकास होना चाहिए । 


इस तरह अनेकान्त दृष्टिसे विचारसहिष्णुता ओर परसन्मान 

की बृत्ति जग जाने पर मन दूसरेके स्वार्थंभों अपना सवार मानने 
की ओर प्रवृत्त होकर समझोतेकी ओर सदा मककने ल्ञगता है। 
जब उसके स्वाधिकारके साथ ही साथ स्वकत्तंव्यका भी भाव उद्ति 
होता है; तब वह दूसरेके आन्तरिक मामल्नोंमें जबरदस्ती टॉग 
'नहीं अड़ाता । इस तरह विश्वशान्तिके लिये अपेक्षित विचार- 
हिष्णुता, समानाधिकारकी स्वीकृति ओर आन्‍्तरिक मामलोंमें 
अहस्तक्तेप आदि सभी आधार एक व्यक्तिस्वातन्ज्यके मान लेने 
से ही प्रस्तुत हो जाते हैं। ओर जब तक इन सर्वसमतामूलक 
अहिंसक आधारों पर समाजरचनाका प्रयत्न न होगा तब तक 
विश्वशान्ति स्थापित नहीं हो सकती । आजञ्ञ मानवका दृष्टिकोण 
इतना विस्तृत, उदार ओर व्यापक हो गया है जो वह विश्वशान्ति 
की बात सोचने लगा है। जिसदिन व्यक्ति स्वातन्द्य ओर समाना- 
धिकारकी बिना किसी विशेषसंरक्षणके सबंसामान्य प्रतिष्ठा होगी 
चही दिन मानबताके मंगलप्रभातका पुण्यक्षण होगा। जेन दशेन 
ने इन आधारोंकों सेद्धान्तिक रूप देकर मानवकल्याएं ओर 
जीवनकी मंगलमय निर्वाहपद्धतिके विकासमें अपना पूरा भाग 
अपित किया है । और कभी भी स्थायी विश्वशान्ति यदि 
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संभव होगी तो इन्हीं मूल आधारों पर ही बह प्रतिष्ठित हो 
सकती हे । द 

भारत राष्ट्रके प्राण पं० जवाहिरलाल नेहरूने विश्वशान्तिके. 
लिये जिन पंचशील या पंचशिलाओंका उद्घोष किया है और 
बाडुड़ सम्मेलनमें जिन्हें सबेमतिसे स्वीकृति मिली उन पंचशीलों 
की बुनियाद अनेकान्तदृष्टि-सममोतेकी वृत्ति, सह अस्तित्वकी. 
भावना, समन्वयक्रे प्रति निष्ठा ओर वर्ण, जाति रंग आदिके भेदोंसे 
ऊपर उठकर मानवमात्रके सम-अभ्युदयकी कामना पर हीतो 
रखी गई है। और इन सबके पीछे है मानवका सनन्‍्मान और 
अहिंसामूलक आत्मोपस्यकी हार्दिक श्रद्धा। आज नबवोदित भारतकी. 
इस सर्वोदयी परराष्ट्रनीतिने विश्वकों हिंसा, संघर्ष ओर युद्धके 
दाबानलसे मोड़कर सहअस्तित्व, भाईइंचारा और समभोतेकी सदू-- 
भावनारूप अहिंसाकी शीतल छायामें लाकर खड़ा कर दिया हे।. 
वह सोचने लगा है कि-प्रत्येक राष्ट्रको अपनी जगह जीवित रहने 
का अधिकार है, उसका स्वास्तित्व हे, परके शोषणका या उसे 
गुलाम बनानेका कोई अधिकार नहीं हे, परमें उसका अस्तित्व नहीं: 
है। यह परके मामलोंमें अहस्तक्षेप ओर स्वास्तित्वकी स्वीकृति 
ही विश्वशान्तिका मूलमन्त्र हे। यह सिद्ध हो सकती है-अहिंसा,. 
अनेकान्तदष्टि ओर जीवनमें भोतिक साधनोंकी अपेक्षा मानवके 
सनन्‍्म।नक्रे प्रति निष्ठा होनेसे। भारत राष्ट्रने तीथड्भुर महावीर 
ओर बोधिसत्त्व गौतमबुछ आदि सनन्‍्तोंकी अहिंसाको अपने 
संविधान ओर परराष्ट्रनीतिका आधार बनाकर विश्वको एक बार 
फिर भारतकी आध्यात्मिकताकी झाँकी दिखादी हे। आज उन 
तीथेड्डरोंकी साधना और तपस्या सफल हुईं है कि-समस्त विश्व 
सह-अस्तित्व ओर सममोतेकी वृत्तिकी ओर क्ुककर अहिंसक-- 
भावनासे मानवताकी रक्षाके लिये सन्नद्ध हो गया हे । 
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व्यक्तिकी मुक्ति, सर्वोदियी समाजका निर्माण और बिश्वकी 
शान्तिके लिये जेनद्शनके पुरस्कर्ताओंने यही निधियाँ भारतीय- 
संस्कृतिके आध्यात्मिक कोशागारमें आत्मोत्सगं और निम्नन्थताकी 
तिल तिल-साधन। करके संजोई' हैं । आज बह धन्य हो गया कि- 
उसकी उस अहिंसा, अनेकान्तदृष्टि और अपरिग्रहभावनाकी ज्योति 
से विश्वका हिंसान्धकार समाप्त होता जा रहा है और सब सबके 
उदयमें अपना उदय मानने लगे हैं। क्‍ 

राष्ट्रपिता पूज्य बापूकी आत्मा इस अंशमें सन्‍्तोषकी साँस ले 
रही हागी कि उनने अहिंसा संजीवनीका व्यक्ति और समाजसे 
आगे राजनेतिक ज्षेत्रमें उपयोग करनेका जो प्रशस्त मांगे सुझाया 
था ओर जिसकी अटूट श्रद्धाें उनने अपने प्राणोंका उत्सर्ग किया, 
आज भारतने हृढ़तासे उसपर अपनी निष्ठा ही व्यक्त नहीं की किन्तु 
उसका प्रयोग नव एशियाके जागरण ओर विश्वशांतिके ज्षेत्रमें भी 
किया है। ओर भारतकी भा? इसीसें है कि वह अकेला भी इस 
आध्यात्मिक दीपको संजोता चले, उसे स्नेह दान देता हुआ उसीमें 
जलता चले ओर प्रकाशकी किरणें बखेरता चले । जीवनका 
सामंजस्य, नवसमाजनिर्माण ओर विश्वशान्तिके यही मूलमन्त्र 
हैं। इनका नाम लिये बिना कोई विश्वशान्तिकी बात भी नहीं 
: कर सकता | 


ह कई 
१२ जेनदाशनिक साहित्य 


.. इस अकरणामें प्रमुख रूपसे उन प्राचीन जेनदाशनिकों और मूल 
जनदशन ग्रन्थोंका न्ामोल्लेख किया जायगा जिनके ग्रन्थ किसी 
भंडारमें उपलब्ध हैं तथा जिनके ग्रन्थ प्रकाशित हैं। उन ग्रन्थों और 
अन्थकारोंका निर्देश भी यथासंभव करनेका प्रयत्न करेंगे जिनके ग्रन्थ 
उपलब्ध तो नहीं हैं परन्तु अन्य ग्रन्थोंमें जिनके उद्धरण पाये जाते 
हैं या निर्देश मिलते हैं। इसमें अनेक ग्रन्थकारोंके समयकी शताब्दी 
आतनुमानिक हैं ओर उनके पोर्वापयमें कहीं व्यत्यय भी हो सकता 
हैं, पर यहाँ तो मात्र इस बातकी चेष्टा की गई है कि उपलब्ध 
ओर सूचित प्राचीन सूल दाशेनिक साहित्यका सामान्य निर्देश 
अवश्य हो जाय। द 
इस पुस्तकके (ृष्ठभूमि ओर सामान्यवलोकन' प्रकरणमें 
जेनदर्शनके मूल बीज जिन सिद्धान्त और आगम ग्रन्थोंमें मिलते 
हैं, उनका सामान्य विवरण दिया जा चुका है, अतः यहाँ उनका 
निर्देश न करके उमास्वाति (ग्रृद्धूपिच्छ ) के तत्त्वाथसूत्रसे ही 
इस सूचीको प्रारम्भ कर रहे हैं । 


द्गिम्बर आचाय 


उमास्वाति- तत्त्वाथसूत्र प्रकाशित 


( वि० १-शरी ) 


१. श्रीवर्णीमन्थमाला बनारस में संकलित ग्रन्थ सूचीके अधारसे | 


६२४ 


समनन्‍्तभद्र 


(वि० २-३री ) 


सिद्सेन 
(वि० ४-५४वीं ) 
देवनन्दि 

( वि० ६वीं ) 

: श्रीदत्त 

(वि० ६वीं ) 


सुमति 
( वि० ९६वीं) 


जेनदर्शन 


 भ्राप्तमी मांसा 


युक्‍त्यनुशासन 


बृहत्स्वयम्भू स्तोन्र 


जीव॑सिद्धि _ 


सनन्‍्मतितक 


( कुछ द्वात्रिशतिकाएं ) 


सारसंग्रह . 


जल्पनिणय 


सन्‍्मतितकटीका 


सुमतिसप्तक 


प्रकाशित 
937 
न्ट्। 
पराश्वनाथ चरित्र' मेँ 
वादिराज द्वारा उल्लिखित 
प्रकाशित 


गै/ ह 


घवत्ना टोकामें उल्लिखित 


तत्त्वाथ श्लोकवार्तिकमें 
विद्यानन्दि द्वारा उल्लि- 
खित । 

पाश्वनाथचरितमें बादि- 
राज द्वारा उल्लिखित 
मन्लिषेण ग्रशस्तिमें निर्दिष्ट 


[ इन्हींका निर्देश शान्तरक्षितके तत्त्वसंग्रहमें 'सुमतेर्दिगम्बरस्य के रूपमें है. ] 


: पात्रकेसरी 
( बि० टष्वीं ) 


त्रिलक्षण कद्थन 


पात्रकेसरी स्तोतन्न 


श्रनन्तवीर्याचाय द्वारा 
सिद्धिविनिश्चय टीकामें 
डल्लिखित । 

प्रकाशित 


[ इन्हींका मत शान्तरज्षितने तत्त्वसंग्रहमें पात्रस्वामि के लामसे दिया है ] 


वादिसिंह 
(६-छ्बीं ) 


वाद्राजके पाश्वनाथ 
चरित ओर जिनसेनके 
महापुराणमें. स्खुत 


जैनदाशंनिक साहित्य ६२५ 


अकलडुदेव... ल्धीयखय प्रकाशित 
(बि० ७०० ) ( स्ववृत्तिसतहित ) ( अकलंछू अन्थन्रयमें ) 
न्‍्यायविनिश्चय प्रकाशित 


( न्‍्यायविनिश्वय ( अकलहइूग्रन्थन्रयमें ) 
विवरणसे उद्छत ). अकाशित : क्‍ 
प्रमाण संग्रह ( अकल्नूगन्थन्नयमें ) 
सिद्धिविनिश्चय पं० महेन्द्रकुमार न्‍्याया- 
( सिद्धिविनिश्वय चायके पास 
टीकासे उद्छत ) ह 
अष्टशती प्रकाशित 
(आपधघमीमांसाकीटीका ) 
रे के 
प्रमाणलक्षण ( ९) मसूरकी लाइबरी तथा 
कोचीनराज पुस्तकालय 


ा तिरूपुणिध्रणमें उपलब्ध 
तत्त्वाथवा तक प्रकाशिव 


( तत्त्वाथंसूत्रकी टीका) 


[ जिनदास ने निशोथचूरिमें इन्हीं के सिद्धिविनिश्चयका उल्लेख 
दशनप्रभावक शाख्रोंमें किया है ] 


कुमारसेन जिनसेन द्वारा महापुराण 

( वि० ७७० ) में सकत 

कुमा रनन्दि वादुन्याय विद्यानन्दि द्वारा प्रमाण- 

(वि० ८वीं ) परीक्षामें डल्लिखित 

वादीमसिंह स्याद्वाद सिद्धि प्रकाशित 

( वि० ८वीं०). नवपदाथ निश्चय. मूडबिद्री भंडारमें उपलब्ध 
. अनन्तवीय ( वृद्ध ) सिद्धिविनिश्चयटीका रविभद्रपादोपजी वि - अन- 

(वि० प-ढवी ) । न्‍तवीय द्वारा सिद्धिविनि- 


'श्चय टीकामें उल्लिखित 
८ 


६२६ 


अनेन्‍्तवीये 
रविभद्रपादोपजीबि 
( ६वीं ) 
विद्यानन्दि 

[ बि० छवीं ) 


.... जैनदशन 


सिद्धिविनिश्चय टीका 


: अष्टसह खत्री 


( आप्तमीमाँसा-अष्ट- 


शतीकी टीका ) 
€ ु जि 
तत््वाथश्लोकवा तिक 


( तत्त्वाथसूत्रकी टीका ) 


युकत्यनुशासनालझ्टार 


कच्छुके संडारसें उपलब्ध 
प्रतिलिपि पं० महेन्द्र 
कुमार के पास 

प्रकाशित 
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(युक्त्यनुशासनकी टी का ) 


विद्यानन्द महोदय 


आपपरीज्षा 
प्रमाणपरीक्षा 
पत्रपरीक्षा 
सत्यशासन परीक्षा 
श्रीपुरपाश्वनाथ 
स्तोन्न 
पंचप्रकरण 


नयविवरण ( ? ) 


तत्वाथश्लोक वार्तिक में 
स्वयं निर्दिष्ट तथा बादि- 
देवसूरि द्वारा स्याद्वाद- 
रत्नाकरमें उद्छ्त 
प्रकाशित 

प्रकाशित 

» आपघपरीक्षा के साथ 
मूडबिद्री भंडारसें उपलब्ध 
प्रकाशित 


अप्रकाशित 

ज् 

जनमठ  श्रवणवेलगोला 
में उपलब्ध ःफ 

रच सूः ए हर 

(मंसू रकुगसू चीन ० २८०३) 
प्रकाशित 


(त० श्लोकवा ० का अंश) 


अनन्तकीर्ति 
(१०वीं ) 


देवसेन 
(६६० बि० ) 
 बसुनन्दि 
(१०वीं १५वीं ) 
माशिक्यनन्दि 
(वि० ११वीं ) 
सोमदेव 
(थि० १५वीं ) 


वादिराज सूरि 
(वि० १५वीं ) 
माइलल्‍ल घवल 
(वि० ११वीं ) 
 अभाचन्द्र 


( वि० ११-१२वीं ) 


 अनन्तवीये 
( वि० शर्वीं ) 
 भावसेन त्रेविद्य ' 


( वि० १२-१३ वीं ) 


: न्‍्यायकुमुदचन्द्र 


जेनदाशनिक साहित्य & २.७ 


जीवसिड्धिटीका वादिराज के पाश्वनाथ 
न्िि चरितमें उह्लिखित . 
ब्ृहत्सवज्ञसिद्धि प्रकाशित 
लघु सवज्ञसिद्धि | 95. 
नथचक्रप्राकृत प्रकाशित 
आलापपद्धति हे 
आपधपमीमांसावुत्ति ३ 
परीक्षासुख 95 
स्याह्रादोपनिषत्‌ दानपतन्नमें उन्निखित, जेन 
साहित्य ओर इतिहास 
पृ० प८प 
न्‍्यायविनिश्चय विवरण प्रकाशित 
प्रमाणनिर्णंय का 
द्रव्यस्वसाव प्रकाश प्रकाशित 
प्राकृत 
प्रसेयकमलमार्चणड 


9) 


( परीक्षामुख टीका ) 


के 
( लघीयस्मय टोका ) 


परमतमंसाानिल जन गुरु चित्तापुर 
. आरकाट नाथके पास : 
प्रमेयरत्नमाला प्रकाशित 
( परीक्षाम्मुख टीका ) 
विश्वदत्त्वप्रकाश : स्याद्वादविद्यालय बनारस 


में उपलब्ध 


च्र्द 
लघुसमन्तभद्र 
( १४वीं) 
सआगतशाधर 


( वि० १श्बीं2) 


शान्तिषेण 

( वि० १३ वीं; ) 
जिनदेव 
धमभूषण 

( वि० १५वीं ) 
अजितसेन 


विमलदास 
गुभचन्द्र 


शुभचन्द्रदेव 


शान्तिवर्णी 


नरेन्द्रसेन 


सुखप्रकाश मुनि 


अमृृतानन्द मुनि 
खण्डनाकन्द_ 


 लैनदर्शन 


अष्टसहस्ली टिप्पण 
प्रसेयरत्नाकर 
प्रमेयरव्नसार 


कारुण्यकलिका 


न्यायदीपिका 


न्‍्यायमणिदी पिका 


(प्रसेयरत्नमाल्ञा टीका) 


सप्तभज्ञितरद्विणी 
संशयवद्नविदारण 


षड़दशनप्रमाणप्रसेय- 


संग्रह 
परीक्षामुखत्ृत्ति 


प्रसेयकरिडका 


( परीक्षामुखतबृत्ति ) 
चारुकीति पंडिताचाये प्रसेयरत्नमालालझछूर 
प्रमाणप्रमेयकलिका 


न्‍्यायदीपावलि टोका 


न्‍्यायदीपावलि विवेक 
 दत्त्वदीपिका 


प्रकाशित 


 आशाधर प्रशस्तिमें 


उल्लिखित 
जन सिद्धान्त सवन आरा 


न्‍्यायदीपिकामें उल्चिखित 
प्रकाशित 


च्े 
जनसिद्धान्तसवन आरामें 
उपलब्ध 


प्रकाशित 
99 
प्रश० संग्रह वीर सेचा* 
मन्दिर 


. जनमठ मूडबिद्री में 


उपलब्ध 
जन सिद्धान्वभवन आरा 
में उपलब्ध 


7१ 29 


नया मन्दिर दिल्‍ली के 


भंडार में उपलब्ध 
जेनमठ 


कक 


मूडबिद्री में 
उपलब्ध 


१9 9 


है 
 जेनमठ सूडबिद्री में 


उपलब्ध 


जगन्नाथ 

( १७०३ वि० ) 
वजनन्दि 
प्रव॒रकीर्ति 
अमरकीति 


नेमिचन्द्र 
मंशिकण्ठ 
शुभप्रकाश 
'अज्ञातकतृंक 


93 
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39) 
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जैनदाशनिक साहित्य 
केवलिभुक्तिनिराकरण 
प्रमाणगप्रन्थ 


तत््वनिश्चय 
समयपरीक्षा 


प्रवचनपरीज्षा 
न्‍्यायरत्न 
न्‍्यायमकरनद विवेचन 
पड़्दशन 


श्लोकवातिक टिप्पणी 


षडदशन प्रपन्न 


ध्र६ . 
जयपुर तेरापंथी मन्दिर 
.... में उपलब्ध 
धवलकविद्वारा उनल्लिखित 


 ज्ञेनमठमूडबिद्री में उपलब्ध 


हुम्मच गाणंगणि पुटप्पा 
उपलब्ध... 
जेनसिद्धानवमवन आरा 
99 ह 
22 
पद्मनाभशासत्री मुडबिद्री 
के पास उपलब्ध 
जेनमठ श्रवणवेलगोला 
में उपलब्ध 
जनभवन मूडबिद्री में 
उपलब्ध द 


प्रमेयरत्नमाला लघुबृत्ति मद्रास सूची नं०' १९७४ 
अथेव्यक्षत पर्याय विचार ,, 9. १६४७ 


स्वमृतस्थापन 
संष्टिवाद वरीक्षा 


सप्तभड़ी 


घर्समत तक 


.._ शब्दखण्ड व्याख्यान 


प्रमाणसिद्धि 

प्रमाण पदाथ 
परमतखण्डन 
न्यायाश्ुत 


च् 

जनमठ मूडबिद्रवी 
ए ११ 
39 95 
१) ११ 


११. हु 


६३० 


अज्ञॉतकर्तेक 


उमरास्वात्ति 

( वि० श्री ) 
सिद्धसेन दिवाकर 
( वि० ५-९६वीं ) 
मललवादि 

( वि० ६वीं ) 


हरिभद्र 
( वि० ८र्वी ) 


7 2 क 
ऊनंदशन 


नंयसंग्रह... जेनमठ मूडबिद्री 
नयलक्षण रन 
न्‍्यायप्रमाणभेदी जन सिद्धान्तभवन आरा 
न्यायप्रदीपिका द की 
प्रमाणनयग्रन्थ हे हि 
समाणलक्षण 97 हट 
मतखडनवाद ये है 
विशेषवाद बस्तर सूची नं० १६१२ 


श्ेताम्बर आचाय ' 


तत्त्वाथ सूत्र स्वोपज्ञ॒ प्रकाशित 
भाष्य 
न्यायावतार प्रकाशित 
कुछ द्वान्निशतिकाएँ मर 
नयचक्र ( द्वादशार ) प्रकाशित 
सन्‍्मतितक टीका अनेकान्तजयपताकामं : 


उल्लिखित 
अनेकान्त जय पताका प्रकाशित 
सटीक | 
अनेकान्तवादप्रवेश हि 
षड्दशनसमुच्चय 5 
शाखवातांसमुच्चय. » 
सटीक 


न्‍्यायप्रवेश टीका १) 





रु 


१ “जिन ग्रन्थ और अन्थकार” के आधारसे | 


हरिभद्र 


शाकटायन 

( पाल्यकीर्ति ) 
( वि० धबीं ) 
( यापनीय ) 
सिद्धर्षि 

( वि० १८वीं ) 
अभयदेव सूरि 
( वि० ११वीं ) 
जिनेश्वरसूरि 
( वि० १९वीं ) 
शान्तिसूरि 

( पूर्णतस्ल- 
गच्छीय ) 

. (वि० ११वीं ) 


जेनदाशनिक साहित्य 


छ क 
चम संग्रहणी 

ड है 
लोकतत्वनिणय 
अनेकान्त प्रधट्ट 
तत््वतरद्धिणी 


. त्रिभडज्ीसार 


न्यायावतार कृत्ति 
पत्चलिज्ली 

दिज्नवदन चपेटा 
परलोक सिद्धि 
चेदबाह्मयता निराकरण 
सवज्ञसिद्धि 

स्याद्वाद कुचोद्य परिहार 
स्त्रीमुक्ति प्रकरण 
केवलिभुक्ति प्रकरण 


नन्‍्यायावतार टीका 


सनन्‍मति टीका 
(वादमहाण व) 
प्रमालच््म सटीक 
पत्चलिड्री प्रकरण 
न्‍्यायावतारवातिक 


सबृत्ति 


ध्व्वे१ 
प्रकाशित 
कर क्‍ 
जनग्रन्थ ग्रन्थकार सूची से 
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सी 
29 
92 
है | ' 
जेन साहित्य संशोधकर्म 
प्रकाशित 


प्रकाशित 
प्रकाशित 
प्रकाशित 


395. 
प्रकाशित 
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मुनिचन्द्रसूरिू.... नेकान्त जयपताका प्रकाशित 
(बि० श्खीं) . वृत्तिटिप्पण 
वादि देवसूरि प्रमाणनयतत्वा-.. प्रकाशित 
( १२वीं सदी ) लोकाल छूगर 

ह . स्याद्वाद रव्नाकर २४ 
हेसचन्द्र . अ्माणसीमांसा प्रकाशित 
( पूणुतल्लगच्छ )  अन्ययोगव्यवच्छेदिका बे 
( थि० १रवीं ) वादानुशासन ( अनुपतल्ब्ध ) 

. वेदाडकुश ... प्रकाशित 

देवसूरि ( वीरचन्द्र. जीवानुशासन प्रकाशित 
शिष्य ) ः के... 
( वि० ११६२ ) 
श्रीचन्द्रसूरि... न्यायग्रवेशहरिभद्व- प्रकाशित 
( थि० १<वीं ) बृत्तिपझिका ' 
देवभद्रसूरि न्यायावतार टिप्पण अं 
( मलधारि 
श्रीचन्द्र शिष्य ) 
( बि० १२वीं ) कर 
मलयगिरि धर्मसंभदणी टीका... अकाशित 
( वि० १३) कक. 2० 
चन्द्रसेन.... उत्पादादि सिद्धि सरोक ,, 
( प्रद्म्तसूरि शिष्य ) 
( बि० १३वीं) 


आनन्दसूरि सिद्धान्ताणंव अनुपलब्ध 
अमरसूरि ' 
( सिंहव्याप्रशिशुक्र ) 


रामचन्द्रसूरि _ 

( हेमचन्द्र शिष्य ) 
(१३वीं) -. 

मल्‍लवादि 

( ११वीं ) 

प्रयुम्नसूरि 

( ११वीं ) 

जिनपतिसूरि 


जैनदाशनिक साहित्य ६३३ 


व्यतिरेक द्वाश्चिशिका प्रकाशित 


धर्मोत्तर टिप्पणक . पं० दलसुखभाई के पास 


(३२वीं) ... 


रत्नप्रभसूरे 

( १३वीं ) 

देवभद्र 

( १श्वीं ) 
नरचन्द्रसूरि 
( देवप्रभ शिष्य ) 
( १३वीं ) 
अभयतिलक 

( १४वीं ) 


मल्लिषेण 

( १४वीं ) 
सोमतिलक 

_( वि० ३६२) 
राजशेखर. 
€ ९५वीं ) 


... | में 
वादस्थल जनग्रन्थग्रन्थकारमें सूचित 
प्रयोध्यवादस्थल मा 
स्थाह्ादरत्नाकराव-... प्रकोशित 
तारिका ' 
है | में ला 
प्रमाणप्रकाश जनग्रन्थग्रन्थकारमें सूचित 


५ दर ञ्े जेनग्रन * ० * 
. न्‍्यायकन्दतल्लीटीका न्‍्थग्रन्थकारमें सूचित 


पञ्चप्रस्थ न्यायतक 


व्याख्या न है 
रे 
तक न्यायसूत्र टीका न्‍ा 3 
न्‍्यायालंकारवृत्ति कं 60 5 
स्याद्वाद मझ्षरी प्रकाशित 
९ । पं | ग्र्न पल ८ 
. चड़दशनटीका ... जनग्रन्धप्रन्थकारम खुःदत 


0, के ग्रन्थ ह स्में ह 
 स्याह्रादकलिका जन ग्रन्थ ग्रन्थका 
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राजशेखर 


ज्ञानचन्द्र 

( १६ वीं ) 
जयसिंहसूरि 
(५६वीं) 
मंरुतुड्र 


( महेन्द्रसूरि शिष्य ) 


(१५वीं ) 
गुणरत्न 

(१५ वीं ) 
भुवनसुन्दरसूरि 
(१७वीं ) 
सत्यराज 

. सुधानन्द्गणिशिष्य 
(१६ वीं) 
सघुविजय 
(१६वीं ) 
सिद्धान्तसार 
(१6वीं) 
दयारत्न 
(१७वीं) 
शुभ विजय 
(१७वीं ) 


. लेनदशन 


र्नाकरावतारिका 
पश्षिका प्रकाशित . 
पड्दशन समुञ्जय॒. जेनग्रन्थ अन्थकारमें 


न्यायकन्दली पस्चिका. ,, 
रत्नाकरावतारिका टिप्पण प्रकाशित 


न्यायसारदीपिका प्रकाशित 
षड़दशननिणय जेनग्रन्थग्रन्थकारमें सूचित 
षड्दशनसमुच्चययकी.. प्रकाशित 
तकरहस्य दीपिका 

५ । में 
परब्रह्मोत्थापन जनग्रन्थग्रन्थकार 
लघु-महाविद्याविडम्बन._,, 
जल्पमंजरी हे 
वादविजयप्रकरण 
हेतुदशनप्रकरण 

एछ 
दशनरत्नाकर हे 
) 

न्यायरत्नावत्ली न 
तकभाषावार्तिक.. जेनग्रन्थग्न्थकारमें : 
स्याद्वादमाला प्रकाशित 


भावविजय 


( 2७वीं ) 


विनयविजय 


(१७वीं) 
यशोविजय 
( श्व्ूवीं ) 


शाख्रवार्तासमुच्चयटीका ५ 
उत्पादव्यय भ्रोव्यसिड्धिटीका ,, 


€ै 
ज्ञानाण॑व मन 


जैनदाशनिक साहित्य ६३५ 
चड्त्रिंशत्‌ जल्प-.... जेनप्रन्थ ग्न्थकारमें 
.. विचार । 
नयकर्णिका प्रकाशित्त 
घट्त्रिंशत्‌ जल्पसंक्ेप.. जनअन्थ ग्न्थकारमें 
अष्टसह्रीविवरण. प्रकाशित 
अनेकान्तव्यवस्था हि 
ज्ञानबिन्दु (नव्यशेलीमें) ,, 
जेनतकभाषा अर 
देवधमंपरीक्षा है 
द्वात्रिशत्‌ द्वाव्िशंतिका. ,, 
धमपरोक्षा न 
नयप्रदीप जो 
. नयोपदेश ु 95 

.. नयरहस्थ_ मा 
न्‍्यायखण्डखाद्यु (नव्यशत्ी) ,,. 
न्‍्यायालोक '. ५». # 
भसाषारहस्य... ११ 


अनेकान्त प्रवेश... कर 
गुरुतत्वविनिश्वय _ %9 द 
आत्मख्याति : जनग्रन्थ ग्रन्थकारमें 
तत्वालोकविवरण ४ 
श्रिसृत्यालोक कि 


द्र्॒यालोकविवरण 
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यशोवबिजय 


यशस्वत्‌ सागर 
(१८वीं ) 


भावप्रभसूरि 
(१८वीं ) 
मयाचन्द्र 
(१६वीं) 
पद्मविजयगणि 
(१६वीं) 
ऋद्धिसागर 


(२० बी)... 


. जैनदशन 


न्‍्यायबिन्दु 
प्रमाणरहस्य 
मंगलवाद 
वादमाला 
वादमहाणव 
विधिवाद 
वेदान्तनिणुय 
सिद्धान्ततक परिष्कार 


 सिद्धान्तमश्लरी टीका ह 

_ स्याद्गादमज्जूषा... 

(स्याह्राद मक्षरीकी टीका). ,, 
द्रव्यपर्यांय युक्ति 

: जेनसप्तपदार्थी 

. प्रमाणवादाथ 

. वादाथनिरूपण 


स्याद्वादसुक्त।वली 
नयोपदेश टीक़ा 


 ज्ञानक्रियाबाद 


8. | 
तकसभ्रह फक्किका 


. निर्णयप्रभाकर 


इत्यादि _ 


जे | में 
 जनगन्थ गन्धाकार 


99 


न । 


१9 
प्रकाशित 


ञे में 
जनग्रन्य ग्रन्थकार 


अप 
प्रकाशित 


प्रकाशित 


च् में 
जनग्रन्थ ग्रन्थकार 
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इस तरह जेनदर्शन ग्रन्थोंका विशाल कोशागार है। इस सूचीमें 
संस्कृत ग्रन्थोंका ही प्रमुखरूपसे उरलेख किया है। कन्नड़ भाषामें 
भी अनेक दर्शनग्रन्थोंकी टीकाएँ पाई जाती हैं। इन सभी अन्थोंमें 
' जेनाचार्थोने अनेकान्तदृष्टिसे वस्तुतत्त्वका निरूपण किया है, ओर 
प्र्येक बादका खंडनकरके भी उनका नयदृष्टिसे समन्वय किया है । 
अनेक अजेनप्रन्थोंकी टीकाएँ भी जेनाचार्योने लिखी हें, वे उन 
प्रन्थोंके ह्ाईको बड़ी सृक्ष्मतासे स्पष्ट करती हैं | इति । 


गबलएआए पापा >ब्यआ, 


हिन्दू विश्वविद्यालय हु 
बनारस . “महेन्द्रकुमार न्‍्यायाचार्य॑ 
२०।६।४३ द 
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